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PROBLEME INTERCONFESIONALE 


ATITUDINI SI RAPORTURI INTERCONFESIONALE 
I. Consideratiuni istorice asupta problemei unirij Bisericilor Ortodoxa 
si Romano-Catolica 


de Prof. TEOLOR M. POPESCU 


I. Dorinta de apropiere si de buna intelegere a Bisericilor, in prezent, 
de unire si de colaborare in viitor, este caracteristica timpu’ui nostru, ca 
simptom pamcrestin!). Ea nu mai reprezinta, ca altadata un interes con- 
fesional unilateral, strain de natura si de idealul Bisericii intregi, ci senti- 
mentul dureros ca desbinarea bisericeasca este 0 grava abatere de la gin- 
dul si preceptele Mintuitorului, de la legea dumnezeiasca a dragostei, 
pacii si unitatij crestine, si totodata convingerea ca marea gi sfinta cauza 
a propovaduirij Evangheliei si a slujirii lui Iisus Hristos in lume, care este 
cauza mintuirii oamenilor, va cistiga prin unirea Bisericilor sens, puteri si 
spor mult mai mari decit in faza dezbinarii crestine. 

In loc de a fi edificator si atragator, crestinismul este pentru altii in- 
diferent, daca nu chiar scandalos si criticabil, din cauza invrajbirii confe- 
sionale, a spectacolului dureros al unui corp sfisiat in organizatiuni sectare 
si antagoniste. Cind se vorbeste figurat despre sfisierea vesmintului lui 
lisus Hristos, ca imagine a schismei Bisericilor, se spune prea putin. 
Sfisiata este nu numai haina Mintuitorului, ci sfisiat este insusi trupul Lui 
mistic, care este Biserica intreaga. 

De actuala stare de disidenta a crestinismului si de ddinuire a ei in 
viitor, sint sau trebuie sa fie azi constienti si raspunzatorj toti crestinii. 
Fara acest simt a! vinei si fara durerea invrajbirii crestine, reunirea Bise- 
ricilor ar fj imposibila. Ea trebuie s4 purceada din remuscarea constiintei 
tuturor, din imcredintarea ca, vinovati mai mult sau mai putin de trista 
situatie confesionala de azi, toti crestinii sint datori sA doreasca indrepta- 
rea ei si reconstituirea unitatii bisericesti, rupte de stramosi cu atitea se- 
cole inaintea noastra. Daca vina desbinarii o poarta ei, vina perpetuarii 
desbinarii o poarta fiecare generatie de crestini, iar azj a noastra. 

Ne gasim imsa, cit priveste unirea Bisericilor, intre doua sentimente 
deosebite: intre dorinta si intre neputinta de a o face, — sentimente dure-’ 
noase prin dezacordul lor. Unul este nevoia, azi maj bine inteleasa, de a 
indrepta regretabila situatie de opozitie confesionala, altul este greutatea 
de a face aceasta in actuala stare de lucruri, adica de raporturj si atitudini 
confesionale. Imtre Biserici s-au format, au crescut si s-au intarit continuu, 
in cursul desbinarii, ziduri si prapastij de deosebiri, de acuzatii, de pre- 


1. A se vedea Unirea Bisericilor ca problema crestin& actual’, in <Ortodoxia», 
an. VII, nr. 4 (oct.-dec. 1956), p. 499-537, cu documentarea necesara. 
~ 


| 
ad 
* 


4 


+. 


avs 


iL 


372 


Ortodoxia 


judecati si de pasiuni, care impiedica s4 se prinda miimile ce s-ar intinde 
peste ele dintr-o parte sau alta. 

Sintem tributari, fara voia noastra, motivelor si formelor de neintele- 
gere dintre inaintasii nostri apropiati $i indepartati; sintem urmasii $i 
mostenitorij lor in starea pe care au creat-o culegem roadele amare ale 
neintelegerii lor. Ne dam azj seama ca ei nu s-au gindit la vremea lor la 
gravitatea ei viitoare, n-au vrut si n-au prevazut urmarile desbinarii lor 
la timp. Nici papa Leon IX, nici patriarhul Mihail Cerularie, nici reforma- 
torii, nici papii contemporanilor nu si-au dat bine seama de perico‘ul con- 
flictelor in care s-au angajat si de vatamarea ce ele aveau sa aduca Bisericii 
intregi. Marginiti la timpul si la actualitatea lor, ei n-au vazut in viitor. . 
Iritati de cauze minore, au trecut cu vaderea interesele majore ale Bisericii. 
Momentul i-a dominat, consecintele nu le-au fost clare si previzibile in 
tragica lor agravare. 

Privind faptele lor in lumina situatiilor urmatoare si a intelegerii lor 
de azi, ele apar ca un joc cu destinele Bisericii, ca un atentat la integri- 
tatea si armonia ei sacra. Edificati in chip dureros de rezultatele contro- 
verselor si infruntarii lor, aziji discernem cum nu pateau ei, ceea ce inclu- 
deau ca fatal si schisma si Reforma, si nu avem destule lacrimi pentru 
a deplinge si a ispasi aceste si alte pacate greie, care au adus Bisericile 
in stituatia de sciziune, de imputinare si de slabire in care se gasese. 

Grav este nu mumai ceea ce au facut protagonistij efisierii bisericesti; 
grav este inca, uneori mai grav, ceea ce au adaugat urmasii, ceea ce s-a 
adunat pina azi in pamopliile confesionale: arme ofensive si provizii de 
tazboi, pricinj de plingere, intentii si fapte de lipsa de dragoste crestina, 
pacate, lovituri si acuzatii otravitoare. Daca in momentele si in punctele 
in care s-au produs divergentele bisericesti cu caracter de desbinare, s-ar 
fi putut prevedea si intelege de o parte si de alta excesele si greselile care 
aveau sa faca mai apoi din schisma si din Reforma ura si fanatism con- 
fesional, funeste crestinismului, agentii lor trebuiau sa indure sau sa biruie 
Orice grija sau durere, pentru a nu primejdui bunastarea trupului Bisericii. 

Greselile s-au repetat si au crescut, devenind excese, pasiunile au de- 
venit furie, pricinile meintelegerij s-au stratificat si legitimat. Azi Bisericile 
se gasesc organizate ofensiv si defensiv in cetati ridicate in curs de veacuri 
de ostilitate. Valurile de metereze confesionale despart pe fratii in Hristos. 
Marturisirile de credinta s-au inmultit si s-au tot difercntiat, limbile crestine 
s-au amestecat. Din Biserica una, sfinta, catolica si apostolica a sfintilor 
apostoli, parinti si sinoade ecumenice, crestinii au facut Biserici separate 
si opuse. Din corpul unitar al Eclesiei ecumenice, a iesit wn comp’ex de 
formatiuni disociate. Organismul bisericesc s-a desmembrat in sectoare, 
madularele s-au desolidarizat si s-au impotrivit unele altora. «Militia 
Christi» s-a imperechiat si s-a impartit in unitati si fronturi ostile reciproc. 
Dumnezeiescul intemeietor al Bisericij una sufera in trupul Sau mistic, 
fericitii nostri parinti din vremea dragostei si wnilajii crestine vor fi plin- 
gind in duh pe urmele catolicitatii ortodoxe a vremii lor, stricate de ur- 
magi cu credinta imputinata si cu dragosiea racita, iar noi cei de azi, cau- 
tind sa injelegem, de ce a fost asa si voind sa indreptam in parte raul, 
-sintem nevoiti sa revizuim procesul din trecut, sa intocmim lista greselilor 
si erorilor, pentru a invedera nefericita lor dainuire si consecinta actuala 
si pentru a face infeleasa, cenzurindu-le, necesitatea si datoria de a le 
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inlatura pe viitor din calea care trebuie sa duca spre impacarea gi unirea 
Bisericilor. 

Pentru restituirea unitatii pierdute, trebuie intreprinsa in adevar o 
actiune comuna de cercetare, de lamurire si degajare a terenului crestin 
de obstacolele care impiedica de atitea secole iinie’egerea bisericeasca. 
Greselile savirsite in trecut, conceptiile inguste, jignirile si loviturile, stir- 
birea sau schimbarea credintei Bisericii umitare, tot ce a dus la stricarea 


- consensului crestin de altadata, trebuie adus in constiinta noastra, nu 


pentru p:acerea de a rascoli in spuza in care unele s-au stins, altele ard 
inca, pasiunile care au desbinat pe inaintasii nostri, ci pentru a arata gra- 
vitatea, uritenia si tristetea lor actuala si a reface, stigmatizindu-le, chipul. 
bisericesc senin al ecumenicitatii si catolicitatii ortodoxe pierdute in dispute 
si in anateme alimentate din ele si regretabile pentru totdeauna. Ele nu 
dispar si nu slabese jgnorindu-le, si am gresi daca am vrea sa credem 
ca nu exista $i nu au importan{a. Pentru a nu fi utopic, irenismul trebuie 
sa fie reaiist si critic: Sa recunoasca gravitatea cauze‘or invrajbiri! crestine 
$i sa purceada la inlaturarea sau la usurarea lor. Ele sint funeste si de- 
p'orabiie nu pentru ca le amintim noi, ci pentru ca exista, si nu vor dis- 
parea tacindule, ci voind noj sa dispara, iar pentru aceasta trebuie sa 
stim care sint si ca mu trebuie sa mai fie 

Unirea Biser:cilor fnsemneaza in adevar lichidarea greselilor $i desbi- 
narii din trecut: a desbinarii, prin considerarea si indepartarea greselilor, 
a ceea ce a stricat raporturile dintre Biserici, a ceea ce a rupt trupul Bi- 
sericii unitare in confes‘iunile deosebite si rivale de azi. Lungul proces 
istoric, care a dus la invrajbire si la sciziune, trebuie amintit si facut 
inteles, pentru a arata ce are inca actual si grav. Cauzele lui nu sint de 
neglijat pentru aceea ca se afla in trecut. Ele s-au petrificat in sisteme 
istorice prezente, le gindim si le traim, nu pentru ca dorim aceasta, ci 
pentru ca sintem nevoiti de realitatile confesionale intarite pe temeiul lor. 
‘Din prezentarea lor, trebuiesc trase concluzii si invataminte. Pentru a fi iarasi 
unitate crestina, trebuie stiut si voit sa nu se mai intimple cele ce au caur 
zat dureroasa desbinare cu nume de schisma, Reforma sau secte. Concep- 
tiile si sentimentele antagoniste, interesele opuse, actiunile invrajbitoare, 
gesturile tulburatoare de dragoste si pace trebuiesc identificate gi daca 
e nevoie, cauterizate ca o cangrena care trebuie tamaduita pe trupul 
Bisericii. 

Aceasta operatie de asanare trebuie precedata de diagnosticul bolii si 
acceptata ca o mecesitate. Ea nu poate fi desigur placuta, dar este justi- 
ficata si salutara. Vom vorbi zadarnic de unirea Bisericilor, daca nu 
vom sti ce le desbina si ce trebuie intii facut pentru a se inlatura desbi- 
narea de pina acum. Un lung trecut este prezent in raporturile si atitu- 
dinea confesionala actual4 si nu puter concepe o intercomuniune si 0 
colaborare viitoare, fara a trage <- moral si figurat vorbind — o linie 
fntre ceea ce a fost gi ceea ce trebuie sa fie, o linie peste care sa nu mai 
privim si sa nu mai trecem inapoi, pentru a alimenta divergentele si po- 
lemica nefericité, care a prelungit, a intarit si actualizeaza vrajba con- 
fesionala. 

Pentru a stabili noi raporturi intre Biserici, posibile si valabile peniru 
viitor, trebuie finchis lungul si tristul capitol al neintelegerii si ostilita- 
tilor de pina acum. Aceasta nu priveste numai cauzele initiale ale discor- 
diei, cum s-ar putea crede, adica pe cele care au incetat de a fi, ci gi pe 
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cele actuale, care sint urmarea lor. Azi inca, confesiumile se privesc 
prin prisma resentimentelor, conceptiilor si intereselor sectare, care mentin 
neincrederea, raceala si nemultumirea reciproca. Vechile pricini de ne 
intelegere au disparut in parte, dar nu cu totul. Ele staruesc inca fie in 
amintirea noastra, fie chiar in stari prezente, in mentalitatea, in atitudinea, 
in spiritul confesional caracteristic grupurilor crestine, Asa cum s-att 
depozitat si intarit paturi geologice, care sint semmele vizibile ale istoriei 
fizice a pamintului, asa s-au depozitat in viata ‘bisericeasca ideile si faptele 
care au dus la diversificarea si trifurcarea sistemelor crestine confesionale 
— vecine, opuse, convergente sau divergente — in fondul si tendintele lor. 

Azi atitudinea confesionala se deosebeste oarecum de cea din trecutul 
mai indepartat, din epocile de conflicte si de incordare, dar aceasta 
schimbare este numai un finceput, un semn al unej schimbari dorite de 


multi crestini, daca nu un semn de jnertie si indiferenta confesionala. 


Apelul Miscarii Ecumenice la unirea Bisericilor, irenismul unor reviste 
si cartij romamo-catolice, chemarile adresate de catre papi ortodocsilor, 
sint manifestarj care bucura si dau sperante pentru mai bune raporturi 
viitoare, dar nu sint inca o comuniune in duhul dragostei crestine. Tot 


ce se gindeste si se face pentru o schimbare de atitudine interconfe- 


sionala este um serviciu adus cauzei impacarii si unitatii crestine, dar, 
fara indreptarea a ceea ce s-a gresit in trecut, a ceea ce a creat si men- 
tine si azi cauzele dezacordului bisericesc, nu se poate vorbi inca de 
succesul intentiilor si actiunii unioniste. | 

Sa privim deci in fata greutatile si obstacolele unirii si s4 voim a le 


recunoaste si inlatura, ca operatie preliminara de ouratire a terenulm, 


pe care Bisericile se vor putea intilni. Se schimba mai de mult unele bune 
intentii de apropiere, initiative oficiale sau particulare s-au luat citeva 
si in trecut, bune sperante s-au exprimat uneori, dar un pas hotarit, sincer 
si dezinteresat nu s-a facut inca pina acum. Picioarele sint inca prinse in 
legaturile trecutului apasator si nu se pot misca usor gi liber, miimile 
sint ca si incatusate si nu se pot intinde. Trebuiesc deslegate anume 
intii inimile. Un picior intins ca sa fie sarutat mu este inca un pas spre 
unire; o mina ridicata ca sa mustre nu este un gest atragator. Este 
nevoie de o sfortare constienta, voita, de eroism al dragostei si al credin- | 
tei, care sa biruie rezistente si antipatii mostenite, s4 curete cugete si sa 
usureze inima tuturor de mustrarea si tristetea desbinarii, sa largeasca 
$i sa indrepteze calea pe care crestinii vor putea merge alaturi spre Bise- 
rica reconciliata. ~ | 


II. Incercari de unire. 


Cauzele care au adus ruperea unitatii bisericesti, sint, cum se stie, 
mai vechi decit aceasta. Ruperea formala a raporturilor a fost precedata 
de o incordare a lor, datorita wnor cauze mai vechi si mai insemnate decft 
incidentele care o dateaza si o caracterizeaz4 ca schisma sau ca Reforma. 
Unele abateri de la invatatura, cultul si disciplina Bisericii intr-o parte, 
controverse, masurj sau atitudini jignitoare, unele interese politice si bise- 
ricesti opuse, indepartarea si izolarea care au dus la e racire si instrdai- 
nare reciproca, au creat toate o stare de spirit in care un incident, o am- 
bitie, o imprudenta avea sa dea starii de fapt forma si mume de schisma, 
ca sa vorbim numai de aceasta. | : 

Agtavata prin ceeace aurmat: prin dainuirea gi adincirea vechilor cauze 
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si prin ivirea altora noj — prilej de neintelegeri si de indepartare, — 
prin noi conflicte, prin infruntari aspre, prin acte de agresiune si de vio- 
lenta, prin abuz de putere politica, prin prozelitismm, schismma s-a implinit, 
luind caracterul unei mai mari deosebiri bisericesti si al unei stari de 
tazboi confesional, alimentat de ura si de pasiuni adesea agitate. 

Ceea ce facea gravitatea schismei, mai mult decit actul prin care 
s-a socotit pecetluita oficial, era aceasta stare de spirit, produsa gsi intre- 
tinuta prin numeroase gi triste atacuri, prin cuceriri de teritorii, prin 
jnealcari de drepturi, prin manifestari singeroase de ostilitate, prin acte 
de profanare si de jaf si printr-o atitudine confesionala sfidatoare, amenin- 
tatoare si ofensatoare cum nu se putea mai mult, ca si printr-o dezinte- | 
resare aproape totala a crestinilor occidentali fata de ortodocsii covirsiti 
si supusi de turci. S-a adaugat apoi sub regimul de jug turcese actiunea 
insistenta de prozelitism in Rasarit, acea neuitata si neiertata incercare de 
a sfisia unitatea bisericeasca si sufleteasca a popoarelor ortodoxe, de a 
amagi $i naimi oamenj apasati si exploatati economic si politic de stapini 
straini de credinta lor, actiune care, sub diferite forme, a continuat sa 
aduca Bisericii ortodoxe nemultumirj pina in vremea moastra. 

Spuse in general si nenumite in parte, acestea ar putea sa para exa- 
gerari, daca realitatea istorica n-ar fi bine cunoscuta si chiar mai trista 
si mai bogata in acte de dusmanie confesionala fata de ortodocsi, acte 
odioase si adine regretabile, decit poate sa rezulte din simpla enuntare 
generala de mai sus. Faptul ca ele au scuza unor evenimente istorice expli- 
cabile, complicate in chip meprevazut cu stari nenorocite pentru orientali, 
<um a fost venirea turcilor, si ca orientalii insisi manifestau fata de oc- 
cidentali aversiune si unele ambitii provocatoare, explica manifestarile 
de ura confesionala fara a schimba caracterul lor, de cauze agravante 
ale ruperij forma‘e de raporturi bisericesti oficiale. Cele doua confesiuni 
s-au transformat, datorita si sentimentelor lor sf imprejurarilor, in doua 
tabere ostile: Evenimentele au fost anume crude si nefericite prilejuri de 
a se manifesta sentimentele; acestea insa existenta si tnveninau de fiecare 
data mai mult raporturile bisericesti. Evenimentele si starile create n-ar 
fi devenit atit de nefavorabile pentru ortodocsi, daca n-ar fj contribuit fa 
aceasta si atitudinea rauvoitoare a occidentalilor fata de ei. 

Dar sa precizam, numind faptele istorice. In logica actuluj de la 1054, 
ar fi fost de asteptat ca Bisericile greaca si latina fie sa-si traiasca separat 
viata lor, ceea ce de fapt incepusera mai de mult, fie sa doreasca a relua 
legaturile intrerupte si sa comumice oficial, chiar si de forma, ca fnainte 
de schisma. In primul caz ele s-ar fi dezinteresat wna de alta, cautind fie- 
care ale sale, in sfera ei de viata si de influenta. In al doilea caz, pentru 
<a impacarea sa fie realizabila si permanemta, ar fi trebuit.ca dorirea 
ei sa fie reciproca si sincera. Din mefericire, cele doua parti ale ‘umii 
crestine, desbinate bisericeste, n-au ramas nici corect sau indiferent straine 
una de alta, nici nu s-au putut unj sincer. Desi nevoia unirii s-a ivit si 
simtit curind dupa schisma, ea s-a simtit din partea grecilor ca imteres 
politic..iar din partea latinilor ca bun prilej de a se impune grecilor au- 
toritatea Bisericii romane, cu acele inovatii impotriva carora tocmai grecli 
protestau. 

Cind imparatul Mihail VII, Ducas a cerut ajutor (1073) contra tur- 
cilor, dupa biruinta lor de la Mantzikert asupra imparatului Roman IV 
Diogen (1071), biruin{a care le asigura stapinirea~unei mari parti din 
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Asia Mica si-i facea periculosi pentru restul imperiului, Mihail VII propu- 
mind impacarea Bisericilor, papa Grigore VII a primit cu atit mai bucuros 
apelul grec, cu cit dorea si astepta din aceasta imprejurare ca, ajutind 
pe greci politic, sa-j supuna bisericeste, aducindu-i-la ceea ce el numea 
«credinta sfintu.ui Petru» ?). Papa nu da inca formal si direct dorintei 
sale caracterul unui drept de suprematie recunoscut asupra grecilor, dar 
gindul se subintelegea din scrisorile lui si mai ales din grandiosul lui 
plan pontifical, al carui document caracteristic este «Dictatus papae®). 
Daca aceasta proclamatie de titluri si de privilegii exceptionale ce isi 
atribuie papa s-a facut anume in vederea tratativelor cu grecii, cum cred 
unii istor:ci4#), este mai presus de indoiala ea Grigore VII gindea si 
voia unirea ca imediata si completa supunere a grecilor autoritatii lui. 

Doua lucruri trebuiese retinute din aceasta prima propunere de unire 
a Biserici‘or: caracterul ei de expedient politic din partea imparatului 
grec si cel de act de supunere a grecilor, in conceptia pontifului roman. 
Acest indoit caracter al unirii, de imteres bizantin sau papal, a ramas 
neschimbat tot timpul celor patru secole de increari pina la caderea 
Constantinopolei sub Turci, ceea ce permite formularea unei idej de ne- 
contestat asupra ei ca aspect al raporturilor dintre Orient si Oecident. In 
loc de reluare a legaturilor bisericesti canonice, cum trebuia sa fie unirea, 
ca restabilire a raporturilor normale dinaimte de schisma, unirea s-a 
transformat pentru papi fintr-un mijloc de supunere fortata a grecilor 
autoritatii lor, pentru ca grecii aveau nevoie de ajutor apusean contra 
turcilor, sau mai apoi pentru salisfacerea a:tor dorinte sau nevoi, acestea 
aduse umeori asupra grecilor chiar de catre latini insisi. 

Ceea ce facea funesta si inacceptabila aceasta conceptie despre unire 
era pe linga nedreptatea si nonsensul pretentiei romane, persistenta ej la 
toti papii, ca un mandat sacru ce trebuia executat pentru «onoarea» lut 
Dumnezeu si a Bisericii romane, iar in subsidiar pentru binele grecilor. 

Ideia“suprematiej papale era desigur mai veche decit Grigore VII. 
O gindise keon I (440-461), o experimentase Nicotae I (858-867), voise 
s-o faca stiuta de greci Leon IX (1049-1054), dar nici unul nu putea s-o 
impuna Orientului. In fata lor stau atuncj patriarhi energici, ca Fotie si 
Mihail Cerularie, nu imparati slabi ca Mihail VII. Fapt hotaritor pentru 
nereusita unirii era gresita ei intelegere de o parte si de alta, caracterul 
de compromis ce-i dau imparatii, siliti sau inspirati de o necesitate poli- 
tica. si caracterul de constringere ce-i dau papii, preocupati de un singur 
gind in toate imprejurarile, de impunerea suprematiei lor grecilor aflati 
la strimtoare. Facind un avantaj din nevoia grecilor, papii au dorit con- 
tinuu sa profite de situatia lor si au facut din fnsusi apelul grec la ajutor 
din Apus un drept de a-i obliga sa intre nu ca frafi in comuniune cu Bi- 
serica romana. ci ca supusi in sinul ei. 

Pe cind schisma fusese invrajbirea si desbinarea a doua Biserici 
autonome, unirea trebuia sa fie pentru papa:itate subordonarea si integra- 


2. Faptul este studiat in «Ortodoxia», an. I, mr. 2 (martie-aprilie 1949), p. 
120-142. 

3. Textul la Carl Mirbt, Queilen zur Geschichte des Papsttums und des 
rémischen Katholizismus, ed. 5, Tiibingen 1934, nr. 278, p. 146. | 

4. Julia Gauss, Die Diktatusthesen Gregors VII als Unionsforderungen, in 
Zeitschrift der Savigny-Stiftung fiir Rechtsgeschichte, Kanonistische Abteilung, 
t XXIX (1940), p. 1-115. : 
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rea Bisericii orientale in corpul matern si unic al Bisericii romano-catoiice, 
ca dintr-un drept de totdeauna al acesteia asupra crestinatatii iniregi. Deci 
nu impacare propriu-zisa si reluare de legaturi firestj si obignuite, ci supu- 
nere indiscutabila si neconditionata capului zis unic si de drept divin al 
Biscricii unversate, vazute ca Biserica romana gi papala. Imposibilitatea 
canonica si morala in care se gaseau grecii facea insa iluzorie gsi inutil 
vexatoare ideia papala despre unirea Bisericilor. 

Timp de patru secole s-au opus asifel, in lumg sir deincercari de unire, 
doua conceptii fundamental deosebite si implacabil opuse: cea greaca, 
despre un acord doctrinal, prin sinod eoumenic, si cea latina, a recunoaste- 
rij primatului papal de conceptie gregoriana. Pe cind grecii propuneau 
discutii, acceptind doar primatul onorific, papii cereau totala si imediata 
supunere puterii lor. Grecij recurgeau la sfinta Scriptura, la sfintii pa- 
rinti si la sinoadele ecumenice; papii invocau ca de la sine inteles, valabil 
si eficient dreptul lor imaginar de urmasi ai sfimtului Petru si de vicari 
ai lui Hristos, dupa teoria stabilita in Apus in cursul timpu‘ui. Fictiunea 
acestej succesiuni si a acestui vicariat, care facea din papa o dubla intru- 
chipare: «a printului apostolilor» si a Fiului lui Damnezeu. a fost si a 
ramas eroarea capitala si fatala unirji a concept:ei romane despre consti- 
tutia si unitatea Bisericii. Toate incercarile de unire s-au poticnit. de 
aceasta piatra de scandal. Primirea unirii la Lyon (1274) si la Fiorenta 
(1439), in primul caz fara discutii, de o delegatie trimisa de imparat. 
in al doilea caz dupa discutii zadarnice si fara succes, de ierarhi obsedati 
de pericolul turcesc si constrinsi si de imparat si de papa, nu poate fi 
invocata impotriva celor de mai sus. Nici una nici alta nu are calitatea 
moraia-a unei adevarate intelegeri libere si sincere. 

Prin unire, papalitatea urmarea deci sa-si anexeze Biserica ortodoxa 
$i sa faca din ea o simpla provincie orientala a Bisericij romane, care 
pentru aceasta isi lua titlul si dreptul de «mama» si de «doamna» a 
tuturor Bisericilor. Papii au profitat cu p!lacere si chiar cu cruzime de 
nevoia de ajutor a grecilor, pentru a le cere capitularea, ca o conditie 
a oricarui ajutor, sprijin sau interventij solicitate. Chiar papi care s-au 
gasit ei insisi in strimtoare, ca Pascal II (1099-1118) si Adrian IV (1154- 
1159) si au oferit sau li s-a oferit unirea Bisericilor, ca o intarire a unei 
aliante contra unor adversari politici comuni, au sustinut primatul roman 
ca pe o obligatie prealabila si unica, fara primirea careia nu se poate 
rezolva nici o problema de interes comun. 

Cit priveste deosebirile in doctrina sau in cu‘t intre cele doua Biserici, 
deoseb‘ri care au fost motivul controverselor ce au dus la ruperea raportu- 
rilor bisericesti, papii nu admiteau punerea lor in discutie, sau o acceptau 
numaj dupa supunerea ceruta, socotind-o secundara, inutila sau pericu- 
loasa intelegerii. In sprijinul pretentiei lor la suprematie, papii imvocau 
vag $i gresit ‘egi imperiale si canoane bisericesti, gindindu-se mai de- 
eraba la «Donatio Constantini» si la falsele «Decretale isidoriene», plas- 
muitele documente de baza ale puterij papale medievale. 

Seriind la* 1112 imparatului Alexios I Comnen (1081-1118), papa 
Pascal II zicea ca «prima cale» a unirii este ca patriarhul de Constanti- 
nopole sa recunoasca primatul si sa dea respectul datorit Scaunului apos- 
tolic; asa cum s-a stabilit in legile piosului imparat Constantin si cum s-a 
intarit prin consensul sfintelor sinoade; «sa-si corecteze incapatinarea 
din trecut» asa cum il vor invata legatii papali si sa se restituie papii 
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provinciile supuse altadata jurisdictiei lui. Cu implinirea acestor condi- 
tiuni, papa socotea restabilita vechea stare de raporturi intre Roma si 
Constantinopole. Cit despre deosebirile in credinta si in practici, adauga 
papa, fiind nevoit sa le aminteasca, ele nu pot fi inlaturate decit dupa 
ce madularele se vor supune capului: Caci cum se poate trata intre ad- 
versari aflati in desbinare si in lupta pentru deosebire de pareri, daca 
unul nu vrea s4 se supuna sau sa consimta cu celaialt 5)? 

Asemenea parere si atitudine au avut toti papii urmatori. Aceasta 
ronsecventa nu dovedeste dreptatea unui punct de vedere, ci fixarea papali- 
tatii pe o pozitie de ambitie si de intransigenta, de pe care unirea era 
privita nu ca un interes religios- moral al crestinatatii, ca refacere a comu- 
niunii Bisericilor crestine in raporturi fratesti de pace si de buna veci- 
natate, ci ca hegemonie romana peste Biserica universala, vazuta in falsa 
perspectiva cezaro-papala, nu ca o comunitate de Biserici surori, cj ca oO 
monarhie romana, al carei suveran si-a imaginat Si autolegiferat titluri 
si drepturi necumoscute de Biserica veche si respinse de constiin{a crestina 
nu numai a Orientalilor, ci si a multor teologi, clerici si credinciogi 
apuseni —conciliaristi, prereformatori sau reformatori. 

Din profunda eroare de imterpretare a pozitiei Sfintului Petru, fntre 
apostoli si a episcopului Romei, intre ierarhi, din mecunoasterea istoriei 
bisericesti. din nesocotirea hotaritrilor autentice ale sinoadelor ecumenice, 
se atribuia orgoliului papal temei legal si canonic, impotriva adevarului 
si a intereselor crestinismului. Cu ideia lor despre constitutia Bisericii ca 
monarhie romana, papii nu admiteau tinerea unui sinod comun, in care 
sa se discute si lamureasca cele ce deosebiau si desbinau pe latini si pe 


ereci. Sinodul, asa cum se practicase fn Biserica veche si cum intelegeau 
r si propuneau grecii, era pentru papi o institutie de prisos. Nu sinodul, c1 
' autoritatea lor trebuia sa rezolve problema uwmirii. Daca pgpii acceptau 
4 uneori finerea unui sinod la staruinta grecilor, era ca o concesie acordata 


—m din multa“bundtate. La sinod insa grecii trebuiau sa vina hotarifi sa se 
; supuna autoritatii supreme a papii in frunte cu patriarhul de Constanti- 


4 nopole, cum scria Inocentiu III (1198- 1216) imparatuluj Alexios III (1199- 
1203). Daca patriarhuli—scria papa—ti va arata supunerea si ascu'tarea 
4 ce ii: datoreste, pacea cu el va fi facuta. Altfel papa va putea sa ia ma- 
—® . suri contra lui si impdratalui. amenintat atunci de latini, care aveau sa 
_ cucereasca Bizantul sub pretext de cruciada ®). 

og Pentru obiectiunile grecilor, ca si pentru frumosul cuvint al impa- 
{ | ratului, ca unirea ar fi foarte usoara, daca intre vointele omenesti ar 
7 mijloci vointa lui Dumnezeu, supunindu-se toti pastorii Bisericii capului 
q ei unic, care este lisus Hristos, urechile papii erau surde — dar nu surde, 
a ci.scandalizate de indrasneala de a gindi altfel dectt marele pontif si a-l 
‘contrazice in numele luj Hristos. 


Atitudinea aceasta, ca idee si ca tinuta sanetl manifestatd fata de 
preci, se poate jlustra cu numeroase nume si scrisori de papi din perioada 
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5. Textul la Ch-J. Hefele—Dom H. Leclercq, Histoire des Conciles, t. V, 1 
(1912), p. 539. 7 
i, 6. Locurile la Al. Pichler. Geschichte der Kirchlichen Trennung zwischen 
| dem Orient und Occident, vol. I, Miinchen 1864, p. 299, si in note. Important Walter 
Norden, Das Papsttum und Byzanz. Die Trennung der beiden Michte und das 


Problem threr Wiedervereinigung bis zum Untergange des byzantinischen Reiches 
(1453), Berlin 1903, p. 133-258, 
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celor patru secole de tratative. Discutiile vadeau, cum am spus, doua con- 
ceptii deosebite privitoare si la constitutia Bisericij si la unitatea ei, 
aceasta fiind dependenta de cealalta. In acord cu traditia ortodoxa comuna 
a Bisericii vechi, grecii cunosteau si gindeau Biserica nu ca peounitate ad- 
ministrativa, ci ca pe o comunitate de credinta, ca pe o mare familie 
crestina de Biserici surori, a carei armonie o voiau stabilita in spiritul 
si in felul in care ea se formase in secolele ecumenicitatii ei. Ajutorul de 
care grecil aveau nevoie trebuia sa fie nu pretul unej umiliri si al supunerii, 
adica al servitutii, ci un dar datorit in chip firesc, in numele solidaritatii 
crestine gi al interesului crestin comun, macar impotriva turcilor. 

De dragoste fata de latini ni erau in adevar animati nici grecii, dar 
tn controversa privitoare la forma de organizare a Bisericii si la starea de 
Taporturi dinainte de schisma ei aveau cel putin dreptate. Niciun sinod si 
niciun parinte bisericesc, desi toate si toti au cinstit fn episcopul Romei 
pe primul ierarh al crestinatatii, nu vazuse in el pe «vicarul luj Hristos», 
care devenise Inocentiu III, si pe seful suprem unic si obligatoriu al 
tuturor Bisericilor din lume, si nici odata, tnaimte de schisma, Biserica 
ortodoxa nu fusese «supusa»ceiei romane. Prin abuz de imaginatie si de 
licenta teologica s-a transformat episcopul Romei in «caput Ecclesiae» 
ca’ «loctiitor al lui Hristos», iar Biserica romana in «mater omnium Ec- 
clesiarum» si nu se mai putea vorbi despre unirea Bisericilor decit inte- 
legindu-se ca toate celelalte, transformate ad-hoc din surori in «fiice» 
— fiice ratacite si risipitoare — sa revina pocaite si supuse la picioarele 
«Bisericii mame». | 

Cu asemenea conceptii si cu ambitia tenace aratata de papi in trata- 
tivele de unire cu grecii, unirea nu putea fi decit un compromis sau 0 Ca- 
pitulare, ceea ce in realitate a si fost cind s-a putut incheia, 1a Lyon gi la 
Florenta. Curios: in modul propus anume de greci, dar nu in conditiunile 
dorite de ei, ci in cele impuse de papa, s-a incheiat de doua ori unirea, 
© unire amagitoare; grecii aveau satisfactia ca au discutat si au argu- 
mentat contra latinilor, si aceasta s-a intimplat de fapt numai la Ferrara 
si Florenta, pentru ca la Lyon mu s-au dus nici macar discutii, — iar 
papii aveau satisfactia ca au putut sa supuna pe greci chiar in forma 
propusa de ei pentru unire, adica prin sinod «ecumenic». Ambele satis- 
factii. greaca si papala, erau iluzorii. : 

Unirea s-a tratat totdeauna pentru un interes strain de adevaratul 
spirit si interes al Bisericii, de cele mai multe ori sub o amenintare din 
Rasarit sau din Apus, daca nu din ambele parti deodata. Cind cu papa 
Inocentiu III, tratau in acelasi timp imparatul Alexios III si pretendentul 
Alexios IV, care cu ajutorul regelui german Filip de Schwaben (1198- 
1208), cumnatul sau, si cu al cruciatilor spera sa ia el tronul si pro- 
mitea recunoasterea primatuluj papal din partea patriarhului de Constan- 
tinopole, silit de el, papa folosea cu abilitate aceasta imprejurare pentru 
a ameninta pe Alexios III cu atacul cruciatilor, din cauza «neascultarii» 
Bisericii grecesti* fata de Scaunul apostolic. De fapt, papa nu voia ca 
expeditia proiectata cu ajutorul Venetiei rapace sa se indrepte asupra 
unui stat crestin, si el nu si-a dat consim{amintul cerut de Alexios IV si 
de cruciati pentru a ataca pe greci, dar in corespondenta cu Alexios III, 
care mu se invoja cu conditiunile impuse de papa, acesta a folosit ame- 
nimfarea ca mijloc de presiune asupra tmparatului. Pretextul ei era ca de 
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la Manuel I Comnen (1143-1180) papij au fost continuu amagiti de 
ereci cu promisiuni de unire. 

Formule papale ca aceea care a fost folosita la Lyon, dupa care dele- 
gatia greaca a venit la sinod de buna voie, ca sa declare supunerea libera 
si neasteptata a Bisericii grecesti fata de Biserica Romej si ca sa recu- 
noasca doctrina ei, fara a cauta cu aceasta un folos lumesc, spuneau tocmai 
contrariul adevarului. Imparatu? Mihail VIII Pa‘eologul (1261-1282), neli- 
nistit de agitatia latina contra grecilor. dupa reluarea Constantinopolei 
de la latini, si mai ales de pregatirile amenintatoare ale lui Carol de 
Anjou, trimesese delegatia la Lyon ca sa primeasca umirea fara discutii. 
Cu mare greutate putuse imparatul, dupa laborioase tratative preliminare 
si contra unei opozitii grecesti indirjite de insasi staruinta lui, sa ajunga 
la o intelegere prin care recunostea primatul papal, cu dreptul papii de a 
primi apeluri si a fi inscris in dipticele Patriarhiei de Constantinopole. 
La Lyon, delegatia greaca nu avea nici misiumea si nici posibilitatea de | 
a trata cu latinii, si cu atit mai putin liber si desinteresat. 

Unirea era o capitulare in fata amenintarii latine. Caro] de Anjou, 
fratele regeluj Louis IX, devenise prin gratia papii Clement IV (1265- 
1269), francez, rege de Neapole, iar prin intelegere cu Balduin II, ultimul 
imparat latin la Constantinopole, partas la mostenirea partii ramase inca 
fatinilor din imperiul bizantin dupa 1261. Idee de gravitatea pericolului 
dau pregatirile si coalitia amtibizantina organizata de Carol de Anjou, 
calcind armistitiul incheiat cu MihaiiPaleologul la staruinta papii Grigore X 
(1271-1276) dupa unire, cind pericolul latin a fost abatut doar de Vespera 
Siciliana (1280). 

Inainte de unire, papa Grigore X trimisese imparatului wtp oe text 
al simbolului wnirii, pe care trebuia sa-l primeasca impreuna cu patriarhul 
$i cu toata ierarhia, Numai cu aceasta conditie promite pontiful roman 
sa intervina la Carol de Anjou ca sa nu atace imperiul bizantin. In discu- 
tiile cu ierarhii sai, imparatul Mihail VIII sustinea ca imperiul este pierdut 
daca nu se face unirea cu latinii. Se intelege de la sine valoarea morala 
a unei asemenea uniri impuse sub amenintarea razboiu'ui latin. Caracterul 
ei silnic si violent l-au agravat apoi urmasii lui Grigore X, in deosebi 
Nicolae III (1277-1280), care a impus grecilor conditiuni neprevazute in 
actul unirii, ca introducerea formulei Filoloque in simbol ,precum sg} decla- 
ratii de juraminte de supunere si de acceptare a doctrinei Bisericii romane 
si masuri umilitoare si vexatoare pentru greci. Legatii papali trimisi la 
Constantinopole aveau puterea de a inspecta, ancheta si pedepsij pe clericii 
ostili unirii, contra carora puteau sa pronunte chiar excomunicarea si 
interdictul, ca pe mosia bisericeasca a papii. Cleru] grec era socot't ca 
necanonic si poporul ca aflat sub anatema, daca nu cerea si nu primia des- 
legare de ‘a legatii papii. Credincios unirii incheiate la Lyon, mustrat 
fotusi si silit de papa si de intentiile dusmanoase ale lui Carol de Anjou, 


fmparatul ump‘ea inchisorile cu adversarii inirii, aflati pind si in fa- 


milia lui, \ua mdasuri violente si folosea tot felul de pedepse, pentru a o 
impune, nereusind nici sa induplece pe greci, nici sé multumeasca pe papa 
si pe latini. 

Sentinta de excomunicare, cu care Martin IV, inspirat de regele de 
Neapole gi in interesul lui, lovia apoi in chip arbitrar pe Mihail Paleologul 
(1281) ca vinovat de lipsa de zel pentru unire si-l expumea astfel atacului 
latinilor si aliatilor lor, desdvirsea zadarnicia unirij de la Lyon si trada 
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cu prisosinta caracterul ej de act fortat si abuziv. Primita de imparatul 
grec de nevoie, respectata si impusa de el cu nedesmintita indaratnicie, 
stricata de papa printr-o hotarire fals motivata si nedreapta, umirea, care 
trebuia sa apere imperiul bizantin de atacul latinilor, servia acum, rupta 
dupa dorinta lui Carol de Anjou, doritor sa ocupe Constantinopole, ca 
pretext pentru atacarea greci:or. Dar opozitia greaca o provocau tocmai 
conceptia romana despre unire, conditiunile in care era impvfsa si carac- 
terul ei de constringere fizica si morala, sub amenimtarea armelor. 

Furia papilor si a apusenilor fata de greci a crescut din acestea mai 
mult decit inainte. Papii socotindu-se de doua ori pagubiti, si cu pierderea | 
imperiuluj latin de Rasarit si cu neprimirea unirii de la Lyon, intretin si 
incurajeaza ei campamnia contra grecilor si asmut asupra lor pe iatini cu 
o patima care fi facea sa-si piarda si omenia si mintea. Bomifaciu VIII 
(1294-1303), terminind cu cele duhovnicesti, se ocupa cu petirea vaduvei 
imperiale bastarde si neincorenate, Caterina de Courtenay, pretendenta 
la tronul Constantinopolei, ca urmasa a Jui Balduin II, dintr-un fiu na- 
tural, pentru Frideric, fiul regelui Pedro III de Aragon, propunindu-le 
luarea Constantinopo-ei pentru_a readuce la unire pe grecii schismatici. 

Benedict XI (1303-1304) agita pe Carol de Valois, fratele regelui Fran- 
tei Filip IV cel Frumos, ca gi .pe alti printi si pe credinciosi, sa porneasca 
asupra capitaiei imperiului bizantin. Vicarul lui Hristos atita ura si fana- 
fismul latin in cuvinte ca acestea: «Daca ati socoti, fiilor, cite injurii adude 
Biserica grecilor nu numai Bisericii romane, ci intregii Biserici, daca ati sti 
dispretul lor, daca ati cunoaste ratacirea lor in credinta, daca ati cunoaste 
ura lor, ati lua armele impotriva lor fara indemnul nostru si ati purta 
cu sufletul aprins grija credintei». 

Clement V (1305-1314) propaga de la Avignon cruciada contra gre- 
cilor sise socotea ales de Dumnezeu ca sa infaptuiasca aceasta mare intre- 
prindere (tantum negotium), arunca asupra imparatului Andronic II Pa- 
eologu! excomunicarea grava si deslega pe aliatii lui de legaturile si de 
juramintele lor, ca facute fata de eretici, desi imparatu) bizantin se ajuta 
cu ete contra turcilor. Calugarii cavaleri ioaniti ocupau insula greaca Ro- 
dos. Papa loan XXII (1316-1334), intretinea de asemenea campania cru- 
ciata antigreaca, iar cind i s-a comunicat propunerea lui Andronic III 
Paleo‘ogul (1328-1341) de a restabili unirea, a adresat imparatului si gre- 
cilor o adevarata enciclica prin care ji soma sa vina fara intirziere «la 
unitatea si sub ascultarea sfintei Biserici romane». 

Benedict XII (1334-1342) a intimpinat cu refuz brutal apelul impara- 
tului grec, amenintat grav de turci (1339), care periclitau nu numaj im- 
periul oriental, cj Europa crestina. Papa tinea mortis sa impuna grecilor 
unirea de la Lyon, desi Varlaam trimisul imparatului lamurise suficient 
motiveie imposibilitati ei. Pina spre sfirsitul seco!ului al XIV-lea a con- 
ttnuat in Apus sirul imparatilor latini titulari de Constantinopole, adica in- 
tentia de a recucerj imperiul grec, pentru a-l-aduce la sinul Bisericij ro- 
mane. 

Dupa ce turcii s-au instalat in Europa si si-au mutat capitala la Adria- 
nopole (1365), imparatii bizantini, incepind cu Ioan V Paleologul (1341- 
1376, 1379-1391), au fost continuu nevoiti sa implore ajutor Apusului 
prin papi. Toata istoria raporturilor greco-latine devine timp de un secol, 
pina la caderea Constantinopolei sub turci, un joc de-a unirea si ajutorul., 
joc trist $i neisbutit, reluat totusi mereu cu noi sperante, sfirsit cu noi 
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dezamagiri, cu crescimda neincredere, cu sporita ciuda: din partea gre- 
cilor, ca nu sint ajutati, din partea latinilor, ca grecii nu se supun Bisericit 
romane. In acest continuu duel crestin, im care insesi tratativele de unire 
si ajutor indspreau raporturile prin interesele opuse in joc $i prin zadar- 
nicia discutiilor, de a caror nereusita profitau singuri turcii, sentimentele 
reciproce au luat in chip firesc intensitatea urii neimpacate, iar ale latinilor 
si aspectul rasbundrii prin mina lor fnsdsi sau a turcilor. Asa se explica 
de ce grecii, vazindu-se in fata inevitabilului, au ajuns sa prefere stapi- 

' nirea turca cele; latine, stiind cad sub turci isi vor putea pastra cel putin 
credinta ortodoxa, pe care sub Jatini erau amenintati s-o piarda. 

Lunga istorie meschina gsi trista a inceercarilor de unire a precizat 
si a intarit astfel sentimentul national si confesional, a trezit pasiunile 
sectare, intoleranta, dusmanie. Dupa dorinta si parerea grecilor, ei meritau 
sa fie ajutati ca fiind crestini. Uniti sau neuniti cu Roma, ej €rau, cum 
spunea Varlaam la Avignon, «adoratori a crucii» ca si latinii. Grecii soco- 
teau de aceea cu drept cnvint ca latinii trebuie sa-i ajute, nu numai in 
interesul crestinilor ortodocsi, ci al tuturor crestinilor, pentru ca turcii sint 
dusmanii tuturor si ataca pe greci nu pentru ca sint ortodocsi, ci pentru ca 
sint crestini. | 

Tragedia imperiului bizantin, atit cit a depins de atitudinea latinilor 

— si aceasta in mare masura — a fost efectul ambitiei papale de a 
impune Orientului crestin suprematia si doctrina romana. A fost nefe- 
ricirea orientuluj ortodox si mai apoi a crestinatatij occidentale inchipuirea 
latina medievala, devenita marea idee si pasiune papala, exaltata pina a 
manie, delir si sminteala de teologi si canonisti, ca episcopul Romej este 
sef suprem de drept divin si infailibil al crestinatatii din toata lumea si 
din toate timpurile si ca nu exista mintuire decit sub ascultarea lui. A- 
‘buziva cumulare de titluri fictive, intemeiate pe interpretari, rationamente, 
fapte si acte false, care faceau din Sfintul Petru temelia si monarhul Bi- 
sericii, dfn episcopii Romei, intruprea lui, apoi -vicari ai lui Hristos, apoi 
pe «papa Dumnezeu»,sicarenu arenicio legatura directa cu intelesul lo- 
gic al cuvimtelor Mintuitoruluj si cu principiile pe baza carora s-a consti- 
tuit si organizat Biserica in epoca ecumenicitatii ei, s-a desavirsit $i conso- 
lidat tocmai in epoca incercarilor de unire de la schisma pina la sinodul 
de ja Florenta. Teoria ca papa trebuie. ascultat ca insusi Hristos, ca lui 
fi apartine a hotari ceea ce trebuie crezut, ca el este infailibil in pdarerile 
sale si ca a te supune lui este necesar pntru mintuire, este inventia acestui 
timp si poarta intru altele semnatura piscului’ scolasticii, dominicanul 
Toma de Aquino. Atit de mult si de usor s-a putnt impune ideia prezentei 
lui Hristos in persoana papii datorita lipsei de simt critic, incft nici cel 
mai mare teolog medieval nu si-a dat seama ca se prosterneaza intre eroare 
si lingusire la picioarele papii Urban IV, pentru uzul caruia combatea pe 
grecj ca rataciti si ca vinovati de crima ofensej maiestatii papale, prin ne- 
supunerea lor7). Pe garantia marelui pontif al stiintei scolastice ameninta 
apoi Bonifaciu VIII pe regele Frantei cu puterea sa de Dumnezeu pa- 
mintesc. 

Pentru a-si intemeia si impune asemenea putere, papalitatea risca 
orice afirmafiuni gsi orice actiuni: declaratii grandilocvente, pretentii 
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7. Opusculum contra errores Graecorum. ad Urbanum IV, fragmente la Cart 
Mirbt, op. cit., mr. 361, p. 199-200. 
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exorbitante, teorii fortate, Jupte cu suveranii si cu _ teologii ostili, 
pedepse spirituale excesive, infringerj chiar. De la Grigore VII pina la 
Bonifaciu VIII, papalitatea tot suie spre culmea puterii sale, calcind pe 
spinari de eanonisti, teologi si clerici prea plecati sau timorati, care cintau 
in cor imnu! atotputerniciei si atotstiintei papa.e. Ascensiunea aceasta, 
desi usoara, n-a fost lipsita de primejdii. Unii papi ca Bonifaciu VIII, s-au 
poticnit intre pretentiile lor si revolta suveranilor, a prereformatorilor si a 

unor inversunati cameni ai timpului, din rindul carora face parte si Dante. 
Dar greutatile stimulau ambitia papala. Orgoliul suprematiei da oO sensa- 
tie de betie a puterii, in care papalitatea indraznea, incerca si risca totul. 

Succese ca al lui Urban II (1088-1099) in organizarea cruciadei 
intiia, ca al lui Alexandru III (1159-1181) in lupta cu Frideric Barba- 
rossa (1152-1190), ca ale Jui Inocentiu III im mai toata lumea crestina, 
ca ale papilor secolului XIII in !upta cu Staufii, acte de cutezanta ca. ale 
lui Bonifaciu VIII contra lui Filip IV ce! Frumos (1285-1314), opinii ca a 
lui Martin de Troppau (f 1278), care ega!a pe papa cu Hristos%), falsi- 
ficind fara rusine si istoria si dreptul bisericesc 9), sau ale lui Arnold de 
Villanova (c. 1300), care numea scaunul papal «Scaunul lui lisus Hristos» 
$i pe «supremul pontif», «Deus deorum» in Biserica luptatoare, jar pe cei 
ce-| dispretuiau «Anticristi» 1%), erau in adevar ametitoare. Porniti pe acea- 
sta panta a lipsei de ratiune si de scrupul, canonistii vor zice ca primul 
papa a fost lisus Hristos, ca papa este «Christus im terris» sau «alter 
Deus in terra», «Papa Deus». 

Cu asemenea conceptii $i temeiuri, este usor de inteles de ce papii nu 
vedeau in unire decit mijlocul de a-si intinde si asupra Orientu!ui puterea 
a care o aveau in Occident. Nereusind pe calea convingerii, cautau sa 

oO impuna pe calea constringerii. Din posibilitate oferita de greci, unirea 
devine necesitate dorita de papi. 

Chiar cind papatitatea a decazut iarasj si s-a instrainat de «Scaunul 
apostolic», mutindu-se la Avignon, papii, atit de docili fata de regij Frantei 
si de meputinciosi in statul papal si la Roma, precum si in Anglia fata de 
miscarea lui Wicliff, priviau si tratau pe greci cu aceleasi aere de zei pa- 
mintesti si refuzau orice fintelegere si ajutor, fara deplina supunere lor. 
Papalitatea pierduse cu totul simtul si notiunea marilor cauze si interese 
crestine comune. Grecii nu erau singurij care sufereau din cauza mega- 
lomaniei papale. Benedict XII, care a refuzat rece si implacabil sa ajute 
pe greci, refuza de asemenea sa ajute pe armenii din Cilicia, la apelul 
regeluj Leon V (1341), cerindu-le s4 abjure erorile lor, deoarece constiinta 
lasa ajute oameni de rea-credin{a. 

Aceasta atitudine aroganta si neinduplecata a constrins pe nefericitul 
imparat Ioan V Paleo'ogu!l la um act unic fn istoria umilirilor Bizantului. 
Numind pe papa «stapinul nostru papa», imadratul oferea lui Inocentiu VI 
pe fiul sau minor Manuel ca ostatec, asupra caruia fi ceda toate drepturile 
parintesti in schimbul citorva galere inarmate pentru apararea Constanti- 
nopolei (decembrie 1355). Un legat papal avea sa mearga la Constanti- 
nopole, intarit de papa si ajutat de imparat cu tot ce se putea cere, pentru 


8. Summus pontifex, id est Christus, la Carl] Mirbt, op. cit. nr, 368, p. 207. 

9. Vezi Ignace Doellinger, La Papauté. Son origine au moyen age et sop 
développement jusqu’en 1870. Trad francez&i de A. Giraud Teulon, Paris 1904, 
p. 127-128. 

10. La Carl Mirbt, mr. 373, p. 211. 
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a aduce pe grecj la unire. Conditiunile cu care se lega imparatul fata de 
papa pentru a obtine micul ajutor ipotetic contra turcilor, depasesc limita 
de jos a demnitatii imperiale. 

Papa nu putea decit sa «exulte», ca vrajmasul cel rautacios geme 
si plinge disperat si ca «mii de suflete, pe care le astepta sa le tortureze 
flacdra gheenei, vor intra in bucuriile paradisului». Disperat de nereus:ta 
‘unei cruciade care sa-] ajute, pe cind turcii patrundeau adinc in teritoriul 
european al imperiului, Ioan V Paleologul a facut si ultimul gest posibil 
intr-o siutuatie ca aceea: In octombrie 1369, el s-a dus la Roma, unde 
venise de la Avignon papa Urban V (1362-1370), si a facut actul de su- 
punere, recunoscind primatul papal si doctrina Bisericii romane. Pentru a 
fi desadvirsita disperarea imparatului si ipocrizia cancelariei papale, se zicea 
ca «magnificu! si prea i‘ustrul imparat al grecilor a venit la Roma din 
pietate si din fierbinte dragoste fata de credinta catolica, spre a vizita 
sfintul Scaun apostolic, ca fiu totdeauna supus al Bisericii catolice», iar 
imparatul asigura ca de buna voie a venit «in sfintul oras al Romei, lu- 
minat de Sfintul Duh si purtind grija de mtntuwirea sufletului, ca sa vizi- 
teze pe prea Sfintul papa si Domn Urban V», dind méarturisirea de cre- 
dinta catolica, prin care tmpdratul abjura schisma si primeste tot ce fnvata 
Sfinta Biserica romana, ceea ce intareste cu juramint!:). 

Papa a trimbitat triumful si bucuria sa fn tot Apusul, vazindu-se pe 
sine in fericita stare a dreptului Simeon. Impdratul ins4 spre adaugire de 
neferieire si zadarnicie a unirii m-a primit ajutor... | 

Urmasul lui Urban V, Grigore XI (1370-1378), cautind sa culeaga 
roadele supunerii impdaratului grec, fi trimitea o epistola injurioasa, in care 
socotea schisma cauza nenorocirilor venite asupra grecilor, iar cauza schis- 
mei neprimirea primatului papal. Spre isbavirea lor, grecij erau invitati 

. Sa intre in sinul Bisericii romane. 

Ceea ce facea jnutile si sinistre aceste fncercari, este ca grecii cereau 
papii un Ajutor pe care el nu-l putea da, deoarece nimeni nu se grabea 
sa-l asculte in Apus. Papii puneau grecilor conditij imposibile, dar ei nu 
erau in stare sa ajute efectiv pe greci, chiar daca aceslia ar fi primit acele 
conditiuni. Popoarele romano-catolice erau ori invrajbite, ca francezii si 
englezii, ori treceau prin greutati si crize, ca imperiul german, Boemia. 
Ungaria si Polonia, ori doreau chiar s4 ocupe ele Constantinopole in locul 
turcilor, ca venetienii si genovezii. Schisma papala, care urma captivi- 
tatii de la Avignon, facea papalitatea si mai incapabila de a putea sa 
ajule ve grecj. - 

Situatia era astfel fals4, neverosimila, absurda. Grecij cdutau la papa 
ceea ce nu sta in voia si puterea lui: pana cerea grecilor ceea ce nu puteau 
consimt{i. Grecii solicitau ajutor fara a voi sa recunoasca primatu! gsi doc- 
trina Romei, iar papa promitea un ajutor pe care nu putea sa-l dea. Nici 
imparatul nu putea sa induplece clerul si poporul grec ca sa primeasca 
unirea cu latinii odiosi, nici papa nu putea s4 convinga pe apuseni ca sa 
ajute pe grecii detestati. 

Intre timp, dezastrele si pericolele se succedau. La’ 1389 sirbij erau 
zdrobiti la Cossovo, la 1393 Bulgaria era cucerita toata, la 1396 cavalerii 
apuseni erau batuti la Nicopole. Daca Tamerlan nu cadea asupra turcilor, 


11. Theiner-Miklosich, Monumenta spectantia ad unionem Ecclesiarum’ Grae- 
cae et Romanae. Vindobonae 1872 p. 37-39, 40-43. Leo Allatius, De perpetua Eccle- 
siae occidentalis atque orientalis consensione, Coloniae Agripimae, 1648, p. 843-852. 
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slabind puterea lor peniru un timp (iulie 1402). sfirsitul imperiuluj bi- 
zani:n putea fi grabit cu citeva zeci de ani. Dar presiumea turca a 
inceput apoi din nou sa creasca. La 1422 Murra II asediaza Constamtino- 
po.e, la 1430 turcii iau Tesalonicul. Intentia lor de a termina cu statul 
grec fincercuit era bine cunoscuta. Incepe acum o noua activitate unionista 
care a dus la sinodul de la Fiorenta, in urma tratativelor imparatului Joan 
VII (VIII) Paleclogul cu papii Martin V, Eugeniu IV si cu sinodul de la 
Basel (1431-1437). 

Cele doua puteri — imperiul bizantin si papalitatea — se gaseau 

acum intr-o situatie oarecum asemanatoare. Captivitatea de ja Avignon, 
schisma papala gi sinoadele reformatoare de la Pisa, Constanta si Basel, 
‘inspirate de principiul conciliarist, care proclama superioritatea sinodului 
general asupra papii, socotit doar «caput ministeriale», adica primul slu- 
j:tor a. B¢sericii, nu sef propriu-zis, adusesera puterea papala fntr-o stare 
de slabiciune si de teama ingrijoratoare pentru pontifii romani. Subordo- 
nati sinodului la Constanta, ej se vedeau marginitj la oficiul de executor 
ai decretelor sinodale. Primatul efectiv le era contestat si de conciliaristi, 
intre care se gaseatl cei mai insemnati teologi si ierarhi aj timpului, si de 
prereformatori si de opinia publica. Papalitatea se gasea in epoca sino- 
dului de la Basel imtr-o situatie foarte critica, cum nu se gasise inca 
niciodata. 
A fost morocul lui Eugeniu IV, desconsiderat si atacat de sinodalii 
de ‘a Basel, ca grecij s-au inteles cu el, din vina sinodalilor care au ne- 
g.ijat in cele din urma problema unirii Bisericilor, si constrinsi de. turci, 
de imparat si de papa, care suporta cheltuelile sinodului de la Ferrara- 
Florenta, au primit in acest sinod primatul papal si doctrina romama fn 
punctele controversate, acordind cu aceasta papii autoritatea si importanta 
pe care i-o contestau atunci apusenii insisi. 

Papalitatea se reabilita, se intarea si se impunea astfel cu sprijinul 
moral al Orientalilor ortodocsi. Biserica ortodoxa reprezentata la Florenta 
facea ceea ce nu voise niciodata si ce mu gindea atunci: Consolida edificiul 
gereu amenintat al papalitatii suverane. In loc ca unirea sa fie spre ajutorul 
grecilor, era doar spre fo!losu! papii. Sinodul de la Basel si-a pierdut im- 
portanta si s-a sfirsit in indiferenta generala. Conciliarismul a slabit, pa- 
palitatea trecuta peste momentul critic a inceput sa-si impuna iarasi auto 
ritatea si sa inchee concordate cu suveranii, separindu-si si dezarmindu-si 
adversarii. Intre greci erau clar-vazatori care injelegeau inconvenientul 
Si inutilitatea unirii, dar necesitatea era mai puternica decit rat{iunea. 
Antiunionistii au ramas in infima minoritate si m-au putut sa impiedice 
unirea, care nu era cistig decit pentru papa. Ironia de a mu primi grecil 
ajutor efectiv din Apus, nicj dupa unirea de la Florenta, sta in logica si- 
tuafiei. Clerui si poporu!l grec n-au voit sa recunoasca unirea in condifiunile 
in care se inche‘ase; papii se gaseau in aceeasi lipsa de vointa si de putinta 
de a da ajutor grecilor. Peste putini ani, la 1453, turcii luau Constantino- 
pole nu numai in nepadsarea si incapacitatea de solidarizare crestina a 
apusenilor, ci gi in satisfactia lor ca Dumnezeu a pedepsit pe schismatici 
pentru mesupunerea lor Scaunuiui roman. 

Nu se poate inchipui o mai zadarnica inde-etnicire decit cea care, sub 
numele frumos de unire a Bisericilor, a inveninat raporturile dintre orto- 
docsi si romano-catolici timp de patru secole dupa schisma, productnd 
tocmai efectul contrariu celui urmarit. In viata civila, orientalii $i occiden- 
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talii se puteau apropia, suporta, colaborau chiar. Raporturile religioase 
s-au racit continuu. Deosebirile confesionale s-au transforma 
fn «erezii», atitudinea confesionala in aversiune. Formulele  sinoa- 
delor de la Lyon si Florenta erau inoperatte si iritante. Grec’i se vedeau 
siliti prin ele sa primeasca tocmai ceea ce combateau de secole. Latinii fi 
socoteau insa cu atit mai mult obiigati la respectarea lor, cu cit ele erau sta- 
bilite prin sinod, asa cum adica cerusera girecii. Ca grecii, care credeau ca 
fn sinod vor dovedi eroarea credinjelor latine, trebuiau sa primeasca formu- 
lat prin sinod tocmai ceea ce combateau, era o umilire pe care ei n-au 
iertat-o nici latinilor, nicj grecilor unionisti. Desolidarizarea celorialte Bise-— 
rici ortodoxe de Patriarhia de Constantinopole, dupa unirea de la Floremta, 
aducea in Ortodoxie o stare ca de schisma. Patriarhatele orientale n-au 
recunoscut sinodul de la Florenta, Biserica rusa s-a emancipat. Infringerea 
suferita de regele Vladislav al Polomiei si Ungariei la Varna (1444) da 
prilej grecilor antiunionisti sa strige ca Dumnezeu este mai mult cu ei 
decit cu latinii. 

Fapt e ca nici unirea de la Lyon, nici cea de la Florenta nu obliga 
constiinta Bisericii ortodoxe. Aceste uniri fusesera incheiate de mare ne- 
voie, erau compromisuri cu scop politic si infringerj morale pentru orto- 
docsi. Lipsa de bunavoinja si de ajutor din partea apusenilor agrava consi- 
derabil starea de spirit. Conditionarea ajutorului anume de supunerea anti- 
cipata Bisericii romane si de recunoasterea doctrinei ei, lua unirii orice 
caracter de intelegere sincera si durabila. Chiar cind unii papi au voit 
$a ajute pe greci, apelul lor a ramas fara ecou in Apus. Ura confesionala 
intrase adinc in spirife si impiedica si intelegerea si ajutorul. Chiar ceea 
ce papii ar fi voit sa uite sau sa ierte grecilor nu uitau si nu iertau ceilalti, 
fntre care oameni cu judecata sau cu reputatie de sfintenie, sfetnici ai 
papilor. Distinsul Petrarca (f 1374), favoritul papilor de la Avignon, ma- 
nifesta pentru oreci un dispret si o ura exprimata in cuvinte aspre $i 
dusmanof’se la adresa lor. Petrarca zicea ca schismaticii sint mai rai si 
mai periculosi decit mohamedanii, pentru ca soscotesc Biserica romana 
numai cu vorba mama si numesce pe latini cfini, ceea ce este intolerabil. 
Aceasta rusige trebuie stearsa 12). 

’ Sfinta suedeza contemporana Brigitta, socotita a fi primit descoperiri 
de'sus, profetea grecilor toate relele si le considera meritate, daca nu se 
vor supune cu adevarata smerenie, ee si devotament Bisericii $i 
credintei romane 18). 

Slabirea sf nefericirea grecilor trezea pofta latinilor de a profita de 
situatie si a cuceri ei imperiul oriental. Stabiliti in numar insemnat la 
Constantinopole, in alte orase si in une e insule, avind flote si bani, circu- 
lind pe marile si prin strimtorile grecesti pina in Marea Neagra, italienii 
in deosebi priveau cu ochi lacomi si invidiosi spre Constantinopo'e, orasul 
imparatesc bogat si stralucit cum mu era altul pe lume. Grecii simteau 
aceasta si nmu-si ascundeau sentimentu! de neincredere, de teama si ura 
fata de latini. Un insemnat calugar si teolog grec, Iosif Vryennios, scria 
la inceputul secolului al XV-lea: «Sa nu credeti ca popoarele din Apus me 
vor ajuta, mai curind sau mai firziu. Daca ele se vor ridica intr-o zi, zicind 


12, La Al. Pichler, op. cit., p. 379, n. 1. 
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ca vin in ajutorul nostru, ele se vor fnarma pentru a distruge orasu!, 
neamu! si numele nostru» 14). 

in paroxismul produs de unirea de la Florenta si de deziluzia dela Vanna, 
este explicabil de ce grecii prefereau, cu inima singerind, turbanul turcesc 
palariei de cardinal. Neconsolati macar cu compatimirea dupa caderea 
Constantinopolei, grecii aveau durerea sA auda, ca o imputare si o falsa 
scuza pentru inertia latinilor, ca pedeapsa lor era meritata dim cauza ne- 
supunerii lor Romei. 

Aceasia concepjie si atitudine. care arata impietrirea inimilor, dena- 
tura cu totul originea si caracterul schismei ca si pe cel al unirii Biseri- 
cilor. Declarindu-se singurii interpreti autorizati ai faptului desbinarii 
bisericesti, apusenii atribuiau grecilor toata vina si raspunderea ei, schim- 
vindu-i pentru aceasta intelesul. Cita cruzime si lipsa de simtire pentru 
starea grecilor si pentru interesele morale ale crestinismului erau in cuvin- 
tele papii Nicolae V (1447-1455) catre ultimul basileu, in ajunul cAderii 
Constantinopolei: Subjugarea grecilor de catre dusmanii lui Hristos este 
iudecaia dummezeiasca pentru schisma luj Fotie. Ispitita de Satan, Biserica 
de Constantinopole a iesit de sub ascultarea pontifului roman. care este ur- 
magul lui Petru gi vicarul !ui Hristos. Tot pamintul este martor ca grecii 
aul semnat cu mina lor decretul de unire de la Florenta, dar desi au trecut 
atitia ani, fl acopera cu tacerea. Daca nu vor primi acel decret, papa va fi 
nevoit sa ia masurile cerute de mintuirea lor si de onoarea sa15). De 
mintuirea grecilor prin unire nu putea fj desigur vorba, cum nici de aju- 
tor, ci mumai de «onoarea» papii, care mu putea fi salvata decfit prin ca- 
derea Constantinopolei sub Tureci si prin disparitia totala a imperiului 
bizantin. Faptul nu avea caracter soteriologic, cum mu aveau nici operele 
de cultura si de arta, prin care Nicolae V gi-a facut un nume de mare 
cinste' lumeasca in epoca Renasterii, si cu atit mai putin scandaloasele 
fapte de rusine iegate de numele vicarilor lui Hristos Sixt IV (1471-1481), 
Inocentiu VIII (1481-1492), Alexandru VI Borgia (1492-1502) si Leon X 
(1513-1521), fericiti in insensibilitatea lor morala urmasi ai lui Nicolae V 
si ai Sintului Petru, in vremea marii nenorociri a crestinilor orientali. 
Daca, in grija sa pentru mintuirea greci‘or, Nicolac V, pontif care in- 
dragise muzele si gloria si care n-a lasat din mina opt zile Satirele lui 
Filelf, pentru a savura pornografia lor de dragul formei elegante1®), ar 
fi gindit macar un ceas la situatia creslinilor din Rasarit, ar fi putut gasi, 
dac4 nu calea unui ajutor posibil, cel putin un cuvint de tmbarbatare in 
nefericirea lor. 

Nenorocirea grecilor nu este fard oarecare legdtura cu $tarea moral& 
a papalitatii, nepdasatoare nu numai la mintuirea grecilor, ci si a sa fns&si. 
Ce tnsemna si cit valora mintuirea la Roma, arata coruptia tmpotriva 
careia strigau pina la cer predicatorii pocdintei, prevestitori ai furtunei 
protestante, pe care papii fi «mintuiau» cu rugul si spinzuratoarea, ca pe 


14, Citat dupa Kalogeras de A. A. Vasiliev, Histoire de l’empire byzantin. 
trad. francez&i de P. Brodin si A. Bourguina, t. II, Paris 1932, p. 371. 

15. Migne, P.G. 160 (1866), col. 1204-1210. 

16. Jean Guiraud, L’Eglise romaine et les origines de la Renaissance. (Bi- 
bliothéque de l’enseignement de l’histoire ecclésiastique), ed. 5, Paris 1921, p. $01. 
Alte exemple edificatoare asupra lipsei de simt moral a papilor Renagteril, p. 
287-324 (Christianisme et paganisme au milieu du XV-e siécile). 
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Girolamo Savonarola 1489). Erau crasa ipocrizie deci cuvinte:e despre 


miniuirea grecilor in gura papilor, care nu se mintuiau nici pe ei insisi. 

Cu momentul de la 1453, cu-mina aversiunea greco-latina, manifestata 
in atitudini dusmanoase de patru secole. In loc ca Incercarile de unire sa 
apropie Bisericile, le-au departat si invrajbit mai mult. Daca grecii si la- 
tinii ar fi ramas despartiti in faza de raporturi de la 1054, cu credinta si 
organizatia lor bisericeasca, ej si-ar fi aratat indiferenta, raceala, lipsa 
de interes si de dragoste. dar nu s-ar fj razboit cu atita patima, care i-a 
facut incapabili si de intelegere teologica si de colaborare politica itmpo- 
triva dusmanului crestinatatii. 

Punindu-se mereu in discutie aprinsa problema spinoasa a deosebirilor 
confesionale, a afirmatiilor contradiciorii, a pretentiilor nejustificate ¢i 
iritante ale papi-or ,se intretineau si se inaspreau orgoliul, vrajba, ura, 
fanatismul. Cu mentalitatea si cu sentimentele medieva:ilor, desbinarea bi- 
sericeasca devenea usor rivalitate nationala gsi politica. Este ceea ce s-a 
intimplat cu prisosinita, cu atit mai mult cu cit nu-tpseau din nefericire 
interese si motive politice de discordie si de conilict, Ceea ce incercarile de 
unire au manifestat cu pasiune teologicg, au manifestat cruciadele cu 
brutalitate singeroasa 


III. Cruciadele. 


Coinciden{a navatir:i turcilor in Asia Mica cu ruperea raporturilor 
bisericesti dintre Rasdrit si Apus a fost fatala imperiului bizantin. Slabit 
de secole de [upta cu arabii si de 0 conducere putin capabila dupa Vasile II 
Buigaroctonul (976-1025) imperiul era lovit de un nou val de islamism 
cuceritor in a doua jumatate a secoluiui al XI-lea. Surprins si terorizat 
de bandele seldjucide, care cutreerau provinciiie Asiei Mici jefuindu-le, 
Bizantul se gasea intr-o situatie mai grea decit cea in care infruntase 
asaliul arabilor $i pe cel al barbarilor-de mai inainte. Iniringerea dezas- _ 
truoasa de la Manizikert a expus imperiu! unui mare pericol. Acest fapt 
a si fost motivul primului ape! adresat pap‘lor: lui Grigore VII de Mihail 
VII Ducas. Bucuria papii cde a supune autoritatii save pe greci, asa de 
curind dupa schisma, a fost intirziata de situatia lui im Italia si apoi spul- 
berata de schimbarjle de Ia Constantinopo-e. Mihail VII a fost detronat 
de o revolutie la 1978, o alta aducea la tron pe Alexios I Comnen la 1081. 
Dezamagirea papii s-a schimbat in ura neimpacata faia de greci. Silit de 
cearta pentru jnvestilura sa se refugieze la mormanzi, dusmani de moarte 
«i grecilor, Grigore VII a fincurajat planul ‘ui Robert Giuscard de a ataca 
imperiul bizantim (1081). | 

Cruciadele, motivate de instalarea stapinirii turcesti la Jerusalim 
(1078), gaseau cele doua lumi crestine nu numai in schisma, ci si in incor- 
dare politica, in sectoru) bizantino-normand. Greutatea de a se stabili im ~ 
cursul primej cruciade (1096-1099) o buna intelegere durabila intre greci 
$i amenintarea lui Henric_V1 (1190-1197), fiul lui Fridecir Barbarossa, 
tului luat fata de imparatul ‘bizantin la trecerea lor prin Constantinopole, 
au creat inca de ‘a inceput o stare de neincredere rec:proca, ce S-a mani- 
lestat curind prin actiunj dusmanoase din partea normanzilor. 

Pentru a agita pe papa si pe apuseni contra imperiului grec, Boemond, 
print normand de Antiohia, scria lui Urban II cu ura impotriva schismati- 
cului, ereticului si paginului impdrat de la Constantinopole, ca fiind mai 
periculos si mai odios pentru latin de cit turcii si ca trebuind sa fie com- 
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-badtut in interesul cruciadei si al Bisericii romane. In iniercs normand 


politic, printul latin exploata discordia si atita pasiunea religioasa. Tre- 


~ eind de la vorbe la fapte, Boemond a inaugurat in state!e create de cruciati 


in Rasarit o politica antibizantina, periculoasa pentru imperiul grec prin 
rasunetul ei in Apus, si a intreprins contra lui o expeditie pregatita moral 
si material anj de zile, voind sa ajunga invingator la Constantinopole 
(1107-1108). 

Prin motivarea ej confesionala $i ca precedent creat in favoarea cru: 
ciadei, aceasta expeditie era o primejdie directa si permanenta péntru Bi- 
zan{. Nereusita ei n-a dezarmat pe normamzi, ci i-a facut maj staruitori in 
panul lor antibizantin. In timpul cruciadei urmatoare, ei au atacat din nou 
imperiul grec, preocupat aiurea (1147), jefuind Grecia. Putin a lipsit apoi 
ca o coalitie iranco-normanda, binecuvintata de papa Eugeniu III (1140- 
1153), sa porneasca asupra Constantinopolei pentru a pune capat impe- 
riului ortodox (1150). Chiar in timpul cruciadei, la trecerea armatei 
franceze prin capitala lui, care se facuse in buna intelegere intre regele 
Louis VII si imparatul Manuel | Comnen, un episcop manifesase dorin{a 
de a fi atacat orasul si luat grecilor. ca schismatici. 

Politica lui Manuel I (1143-1180), care voia si coroana imperiului 
apusean gi care, aliat cu papa A.exandru III contra Jui Frideric Barbarossa, 
provoca pe germani, dupa ce se imvrajbise cu normanzii si cu venetienii, 
se incheia cu rezultate triste pentru imperiul grec. Manuel a atras impe- 
riului ura sporita a dusmanilor sai din Apus si dorinta crescinda a latinilor 
de a cuceri Constantinopole. 

Cruciada a treia (1189-1192) a adaugat la nemul{umirile si la. greuta- 
tile de pina atunci supunerea insulei Cipru de catre Richard Inima de Leu 
si amenintarea lui Henric VI (1190-1197), fiul lui -Frideric Barbarossa, 
de a ataca si lua Bizantul. Marea rasbunare avea sa se produca la 1203- 


1204, in cruciada urmatoare, atrasa spre Constantinopole din finsasi vina 


grecilor. Ura religioasa si politica reciproca isbucnise maj inainte, in doua 
masacre: primul comis de greci asupra ‘atinilor de la Constantinopole la 
1182, al doilea comis de normanzi asupra grecilor la Tesalonic la 1185. 
Ambele au fost mamifestari de fanatism infiorator, in care cele doua 
parti nu si-au ramas datoare una alteia si care da presentimentul a ceea 
ce se putea intimpla fnir-un conflict care ar face pe ‘atini stapini pe 
Constantinopole, cum a fost cruciada a patra. 

Calea ostilitatilor singeroase de aproape se deschisese. Uciderile, 
violentele, devastariie, violurile, jaful si profanarile savirsite de latini la 1204 
au pus virf resentimentelor greco-latine. Papa Imocentiu III, indignat de 
purtarea pagina si barbara a latinilor, pe care grecii fi numiau ciini, certa 
in cuvinte aspre pe «cruciatii» care ajunsesera la Constantinopole impotriva 
voii lui si care s-au purtat acolo ca niste cuceritori si devastatori cu drept 
de viata si de moarte asupra grecilor. Ienicerii lui Mohamed II au ucis 
si au vindut mai multi crestini la 1453, au jefuit si chiar au distrus mai 
mult decit latinii, dar ca musulmani care credeau ca se bucura astfel 
de un drept sfint, acestia puteau avea oarecum scuza ca fusesera precedafi 
intru masacru si vandalism de crestini. Calugari si clerici s-au intrecut 
in lacomie cu cavalerii, iar legatul papal, aflat in drum de pelerin spre 
lerusalim, s-a grabit sa se intoarca la Constantinopole ca sa nu piarda 
partea de prada. Aceasta era o datorie mai sacra decft inchinarea la Locu- 
rile Sfinte, si prilejul era prea bun pentru a fi lasat pierdut. 


— 


Marturisesc excesul de ura, deneomenie side nesatiu, latiniifnsisi, ca 
Villehardouin, si fl recunose fara exceptie istoricii. Un occidental, bizan- 
tinistul englez N. H. Baynes, a caracterizat «cruciada» ca pe o «expeditie 
de filibustieri», adica de pirati-criminali17). Este o mare asemanare intre 
fapta turcilor de la 1453 si a latinilor de la 1204. Istoricul Achille Luchaire, 
pe care fl vom cita cu maj multe aci, ca pe un bun cunoscator al isvoa- 
relor, al oamenilor si al starilor. prezintaé urmatorul tablou care poate 
fi pus alaturi de cele reproduse de Gustave Schlumberger dupa cronicarii 
timpului pentru jalea adusa de turci dupa doua sute cinci zeci de ami: 

Biserici incendiate sau transformate in grajduri, sefi latini si chiar un 
episcop calarind prin Sfinta Sofia, soldatimea bind din vasele sfinte, una 
din femeile care-i insoteau suindu-se pe scaunul patriarhal, podoabele 
sacerdotale, giuvaerele altarelor si sfintelor icoane servind ca gateala 
pentru curtezame, cele mai frumoase opere de arta religioasa si profana 
distruse de barbari, locuitori siliti sa se rascumpere cu pret mare, ucisi, 
iB tinerj vinduti ca sclavi, tinere pingarite18) — iata un bilant sumar sufi- 
: cient ca sa dea idee de sentimentele cu care latinii s-au crezut fn drept 
sa pedepseasca pe greci pentru neascultarea lor de schismatici. 

Cruciada ar fi ramas in istorie o rusinoasa isprava banditeasca, fn- 
| lesnita de greci, daca nu { s-ar fi dat de sefii ei um caracter si un scop 
a eminamente religios, cu care papa Inocentiu III s-a fnvoit usor, impa- 
cindu-se cu ideia c4 ea a fost 0 actiune voita si ajutata de. Dumnezeu 
o. anume pentru pedepsirea grecilor, vinovati de a fi ofensat Biserica ro- 
mana si pe Dumnezeu. «Onoarea luj Dumnezeu si a Bisericii romane» 
era invocata in toate scrisorile fmparatului Balduin ca motiv al supunerii 
gerecilor de catre latini. 
ih Cruciatii puneau isprava lor — cu fara-de-legiie ei cu tot — sub pro- 
i’ tectia luj Dumnezeu si a vicarului Lui. pontiful roman: «Tu esti parintele 
nostru, patronul nostru, domnul nostru. Este de datoria ta sa ne salvezi 
de la ruina, pextru ca scopul faptei noastre a fost reunirea Bisericilor cres- 
tine si.eliberarea Tarii Sfinte. Noi sintem cavaleri! tai, soldatii Bisericii ro- 
mane». Asa scria papii urmasul lui Balduim, Henric, dupa ce regele ro- 
mino-bulgarilor Ionita a batut si a luat prizonier pe primul imparat latin 
de Constantinopole la 1205-19). Acelasi scria la citiva ani dupa o victorie 
la Filipopole (1208): «Pentru Biserica printului apostolilor, al carui re- 
prezentant esti pe pamint, nu ne temem sa ne expunem martiriului. Toaie 
iaptele noastre, toate cuceririle noastre le facem in numele Sfintului Petru 
si pentru el... Vrem ca Biserica romana sa gaseasca in noj executorul 
credincios al ordinelor ei, caci noi sintem nu stapinii, ci servii ei... Daca 
imperiu] nostru intreg nu ar fi sub patronajui tau, el s-ar ruina repede. 
Cu protectia ta, norocul armelor ne va reveni. Nu putem face mimic fara 
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tine» 20). 

i 4 Bonifaciu, marchiz de Montferrat, devenit :ege a, Tesalonicuiui, scria 

i si el papii ca perfidia grecilor a adus inlaturarea lor de la stapinirea 

: 17. Citat de A. A. Vasiliev, op. cit., p. 110. 

: 13, Achi‘le Luchaire, Innocent III et la question d’Orient, ed. 2 Paris 1911, 
p. 144-145. 


19 Achille Luchaire, p. 174-175. 
20. Ibidem, p. 184-185. 
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imperiului oriental si ca invingatorii n-au decit un gind si o dorinta: sa 
readuca pe schismatici la unirea Bisericij de Rasarit cu cea de Anus 1). 

Sint mumeroase marturiile de acest fel despre motivarea religioasa 
a cuceririi si expioatarii imperiului grec de catre latini. Ele sint in adevar 
exagerate inadins pentru a indupleca pe papa si a-l face sa ajute imperiul 
latin, amenintat de romino-bulgari si de greci. In realitate, cruciatii, 
stapini pe Constantinopole, se aratau mai putin ascultatori de papa decit 
afectau in scrisorile lor. Interesant este totusi faptul ca motivau cu con- 
secventa fapta lor de arme si raul ce faceau grecilor ca pe un serviciu 
adus Bisericii romane si papii. Cu aceasta, se da nu numai o satisfactie 
morala lui Inocentiu III, ci se magulea orgoliul lui de pontifex maximus 
al crestinatatii, punindu-i in fata perspectiva neasteptata si posibilitatea 
unica a supunerij grecilor fata de Biserica romana pe calea fortei.si a ocu- 
patiei latine. 

Oferta cruciatilor era atit de ispititoare, incit papa, care fi certase cu 
asprime pentru neascultarea si pentru excesele lor, nu numai nu i-a lovit 
ou pedepsele meritate, care asa de usor se aruncau de la Roma, cind se 
facea ceva contra voii papale, dar a ridicat si excomunicarea cu care fi 
certase pentru cucerirea Zarei de la unguri, si mai mult decit incintat de 
posibilitatea ce i se da, de a infringe pe greci si bisericeste, admitea si 
declara el insusi ca grecii au fost pedepsiti pe drept pentru pacatul sa- 
virsit impotriva ‘ui Dumnezeu: «Pot fi numiti aproapele acesti schismaticl, 
care au dispretuit dragostea fratilor lor? Cine stie daca, facindu-va instru- 

entul dreptei sale razbunari, Dummezeu nu v-a dat rasplata cuvenita a 
astenelilor voastre!» 22). 

Inocentiu III si urmasii lui au profitat cit au putut de nefericita si- 
tuatie a grecilor supusi «pentru onoarea lui Dumnezeu si a Bisericii ro- 
mane», spre ai intoarce la staulul Bisericii papale. De la chemari, indem- 
nuri si promisiuni pina la pedepse violente, torturi si ucidere, n-a ramas 
nimic nefolosit de agentii papii — legatii trimisi in imperiul latin ca 
1eprezentanti ai !ui — pentru a converti pe «schismatici» la romano-cato- 
licism. 

Abuzul de putere in deosebj al cardinalului Pelagiu de Albano, care 
a inaugurat in imperiul latin un adevarat regim de teroare bisericeasca, 
ce a provocat revolta grecilor, a facut necesara interventia imparatului 
Henric, care isi da seama c4 asemenea metode ameninta stapinirea latina 
asupra grecilor. Fruntasii greci ziceau imparatuluj latin: «Am consimtit 
s4 domniti asupra trupuluj nostri, dar nu asupra sufletului nostru» 28). 
«In chestiuni de-credinta, este © absurditate a pedepsi si a constringe», 
scriau grecii papij insusi. Cerind dreptul lor sfint la libertatea credintei. 
ei adaugau: «Nimeni dim noi nu va ceda violentei; toti sintem gata sa 
riscam viata pentru Hristos. Si avem convingerea ca spiritul tau de fn- 
telepciune nu poate decit sA aprobe parerea noastra in aceasta privinta» 24). 

Grecii au scris memorii, au tratat, a scris papii Inocentiu III si fm- 
paratul de la Niceia Teodor I Lascaris, care a trimis la Constantinopole 
pe mitropolitul Efesului, Nicolae Mesaritis ca sa! trateze cu legatul papal, 


21. Ibidem, p. 191-192. 

21. Ibidem, p 191-192. 

22. Ibidem, p. 194. 

23. Gheorghios Acropolitis, citat de Achille Luchaire, op. cit., p. 249-250. 
24. Achille Luchaire, p. 254. 
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_cardinalul Pelagiu. Cu sentimentele mai ales ale latinilor, exprimate de 


cardinal intr-un chip jignitor pentru mitropolit si pentru greci, o intelegere 
nu era posibila. Pelagiu era fntruparea orgoliului. si a vanitatii latine. 
si un asemenea om era — ca si Humbert la 1054 — cel mai nepotrivil 
pentru a trata unirea bisericeassca cu grecii jigniti, asupriti si nedrepta- 
titi 25). Nu numaj ca intrevederea si convorbirea dintre mitropolit si legat 
n-au putut inlatura sau usura nici unul din obstacolele intelegerii, dar mindria 
lui Pelagiu a ranit profund pe trimisul fmparatului de la Niceia. Pentru 
a nu exila pe calugarii greci din manastiri sub pretext ca nu asculta de 
ordinele papii, legatul pretindea ca Teodor Lascaris sa devina «fiu si serv 
credincios al puterii romane» 26). 

Desi Inocentiu III a fost si a ramas convims de silnicia latina asupra 
ereciior si a luptat tot timpul contra lacomiei si tendintelor abuzive si 
desbinarii cuceritorilor, el era solidar cu ei si declara chiar imparatului de 
la Niceia ca stdpinirea latina este o judecata dreapta a luj Dumnezeu. 
care a pedepsit pe greci, pentru ca au sfisiat camasa cea necusuta a lui 
lisus Hristos. Spre a incredinta pe impadrat ca faptul sta in planul lui 
Dumnezeu, papa citeaza precedente biblice, din care cruciafli apar ca slu- 
jitori ai lui Hristos. Grecii, ca unii care au refuzat sa recunoasca pastor 
pe fericitul Petru, printul apostolilor, cd4ruia Dumnezeu i-a incredintat 
prija credinciosilor sai, «au meritat sa moara de foame »si sa fie «inlo- 
cuifi» de latini, care vor unitatea religioasa si cruciada. «Imperiul latin este 
infiintat de Dumnezeu, zice papa; tmparatul de la Niceia nu are decit sa 
se incline: «sa se umileasca inaintea prea scumpului nostru fiu Henric, 
ilustrul imparat, si sa-i acorde onoarea ce i se datoreste» adica supunerea 
si serviciile cuvenite unui suveran 27). 

In conceptia papii, Dumnezeu a luat grecilor si a dat latinilor im- 
periul si Biserica pentru mindrie, neascultare si schisma; ele trebuiesc 
tinute sub ascultarea Scaunului apostolic 28). Vandalismul latin, uciderile, 
jaful, profanarile, robirile, cinismul legatilor se scuzau ca servind unuiscop 
dumnezeesc, de fapt imteresului papal, echivalent cu un interes dumneze- 
esc. In betia gloriei sale, pontiful vedea astfel pe Dumnezeu lucrind in 
favoarea lui, de vicar al sau, trimitind asupra grecilor plaga latina oa pe o 
dreapta judecata de sus. Crima era transformata in actiune sfinta. Ie- 


25. Un incident produs cu prilejul intilnirii lui Nicolae Mesaritis cu legatul 
papal ilustreaz& cum nu se poate mai bine mentalitatea si atitudimea aroganta a 
cardinalului fata de ierarhul grec. Lo sosirea acestuia pentru tratative, legatu! n-a 
facut nici un gest potrivit cu o primire, ci a ramas nemiscat in jilt, fara sa-i 


‘{Intinda mina. Exprimindu-si nemultumirea, mitropolitul de Efes, care in ierarhia 


Bisericii sale avea o cinste deosebité, cardinalul si-a fmtins doar piciorul drept. 
ca s&i vad& grecul c& poartaé incdéltaminte rosie. spunind apoi c& nu e in obicei 
ca s& se ridice de pe tron cei care poart&é insigne imperiale, pentru a intimpina 
pe un strain. «Eu reprezint aici, a adaugat legatul, pe seful Bisericii romane, pe 
urmasul lui Petru, primtul apostoliior In virtutea donatiei lui Constantin, acest 
parinte al credintei, noi am primit vesmintul de purpura, care arata demnitatea 
imperialA si purtim de asemenea inc&ltamintea care i se cade». Mitropolitul n-a 
ramas dator cu rdspunsul cuvenit, eraitindu-si piciorul si zicind ca si grecii parti- 
cipa la cinstea imp&rateasca a inc&ltamintei rosii, insi nu pe dimafara, ci pe di- 
nauntru, ca semn c& ei nu au orgoliul insignelor imperiale si c& dispretuiesc cele 
pamintesti. Ibidem, p. 275-277. 

26. Ibidem, p. 279. 

27. Ibidem, p. 271-272. 

28. La Walter Norden, op. cit., p. 166-167, n, 6. 
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zuitismul nu apdruse inca, dar scopul scuza mij.oacele cu trei sute cinci- 
zeci de ani mai inainte. Grecii trebuiau sa se plece in fata hotarirli si 
faptei de arme a lui Dummezeu prin mina latinilor drept credinciosi. Ceea 
ce le rdaminea rezervat ca o favoare era s4 se supuna papii si sa recy- 
noasea suzeranitatea «ilustru'uj imparat Henric, a carui putere vine de 
la Cel Prea Inait, ca unui print catolic si credincios intre toti» 29). 

Actul de neascultare, de nesupunere, de calcare a voii papli, de ofensa 
si de pagubire a crestinatatii, care era «cruciada» pornita asupra Constan- 
tinopolei ca asupra unui Babilon schismatic, era spalat si curatit cu isopul 
papal. «Cruciatii» cu miinile patate de singe, de jaf si de siluirj de caluga- 
rite ortodoxe, primiau vesminte si misiune sacra de arhangheli razbuna- 
tori asupra grecilor nesupusi maiestatii papale. Primatul papal revendica 
si justifica astfel brigandajul, ororile, sacrilegiile comise pentru dummne- 
zeiasca onoare a Bisericii romane. Orgoliul «vicarului lui Hristos» era 
sacrosanct, nemarginit si nesatios. li trebuia sacrificat si inchinat totul. 
toate interesele majore ale-crestinismului, ca unui interes suprem gi sal- 
vator a! Bisericii si al lumii. 

De unde papa era indignat la inceput ca expeditia crestina nu s-a 
indreptat spre eliberarea Locurilor Sfinte, ci s-a impotmolit in intrigile 
de tron bizantine si in planurile mamonice ale lacomiei venetiene, — in- 
data ce cruciatii au magulit vamitatea papala, s-au declarat credinciosii ei 
servi si ostasi si au depus prada spre binecuvintare la piciorele tronului 
papal, totul s-a schimbat ca prin minune: Cruciada era prevazuta in planul 
Providentej si devenea o actiune dummnezeiasca in favoarea episcopului 
Romei. Dumnezeu nu putea acorda in adevar o mai mare favoare loctiito- 
rului Sau. Scoaterea Bizantului din schisma era mai urgenta si mai meri- 
torie decit eliberarea Jerusalimului si a Palestimei. 

Este stranie si obsedanta staruinta cu care papa cauta de fiecare data, 
cind vorbeste despre cruciada de la Constantinopole, s4 impace cele doua 
lucruri opuse: un act oprit si condamnat de el insusi, cu onoarea lui Dum- 
nezeu gi a Bisericii romane, ba chiar si cu mintuirea cruciatilor si a gre- 
cilor. Subtilitatea interpretadrii papale si angajarea voij lui Dumnezeu in 
actul de la 1204 mu ajung sa-i dea caracterul providential declinat de 
Inocentiu III in toate scrisorile si la toate cazurile, decit daca proniei ce- 
resti i se da semnificatia de afacere papala. Sa recunosti intii, scriind asa: 
«Trebuie sa marturisim cu durere si cu rusine ca ceea ce s-a facut — fa- 
vorabil Biisericii (romane) numai in aparenté — se va intoarce in detri- . 
mentul ei. Caci cum sa revina Biserica greaca, oricft de nefavorabila 
i-ar fi situatia, la unitatea Scaumuluj apestolic, cind vede la latini numai 
pilda perditiei si lucruri ale intunerecului si are oroare de ei mai mult 
decit de ciini?>» — si sa predici apoi inocenta si caracterul providential si 
sacru al unej ac{iuni odioase de rasbunare si de jaf, este ceva ce numai 
pasiunea hegemoniei bisericesti romane poate sa explice si sa puna de 
acor¢. 

Aceasta asfost «cruciada» a patra: o intentie pioasa la origini, «schim 
bata in cursul executarii ej fintr-un act de brigandaj, iar acesta transfor- 
mat in serviciu adus luj Dumnezeu, pe numele «vicarului» Sau. Axat si 
motivat pe interesele si pe onoarea Romei, actul era purificat si sanctificat, 
capatind chiar proportii si semnificatie de miraco!. Balduin magulea si 


29. La Achille Luchaire, op. cit., p 272. 
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fmbuna pe Inocentiu III scriindu-i ca victoria sa este fapta minunata a 
bratului lui Dumnezeu. Pe linga ceea ce avea criticabil in sine, se adauga 
faptuluij imprejurarea ca fusese savirsit in Vinerea, Patimilor Domnului. 
Cavalerul cruciat se explica indata: «pro honore sanctae Romanae eccle- 
siae et subventione terrae sanctae». Inocentiu II] a acceptat motivarea cu 
cugetul impacat. Un lucru care servia intereselor papale nu putea fi decit 
sfint si mimunal, drept fnaintea lui Dumnezeu si a oamenilor, chiar a gre- 
cilor. Inocentiu nu gindea aceasta nici din naivitate, nici din pietate: 
gindea din marea ambitie papala, care era resortul vetij si oficiuluj !ui. 
Lovitura aceasta insd o simteau grecii mai greu decit pe cea politica. 

Din prudenta de a fi totusj consecvent cu sine si cu rostul cruciadei, 
papa nu uita sa spuma ca ea va servi si cauzei Tarii Sfinte, adica scopului 
ei firesc si initial. Gindul lui, cel putin pentru justificarea cuceririi Cons- 
tantinopolei, nu se abatea in adevar de la marele plan al cruciadei ade- 
varate, care trebuia sa elibereze Jerusalimul, nu sa cucereasca Bizantul. 


Locurile Sfinte apar ca un refren in corespondenta papii cu cruciatii, ba 


chiar cu grecii, care trebuiau oarecum comsolati ca supunerea lor serveste 
unui scop crestin general. Papa voia sincer eliberarea Ierusalimului; despre 
aceasta nu poate fj indoiala. Ca gindea si la gloria si la prestigiul ce i-ar 
fi adus o victorie cruciata asupra musulmanilor, este sigur. Dar ca sa ma! 
poata folosi pentru reluarea si pastrarea Ierusalimului forte latine ocupate 
sa apere si sa pastreze Constantinopole, era ceva ce nu se putea. Cucerirea 
Bizantului era cu atit mai bine venita si mai folositoare, cu cit era imposi- 
bila cea g lTerusalimului. Ea trebuia si pentru acest motiv justificata si 
exploatata, dat fiind ca «servii si ostasii» Sfintului Parinte de la Roma 
nu maj erau capabili sa apere si la Locurile Sinte «onoarea lui Dumnezeu 
si a Bisericii romane». Dobindirea Bizantului fusese usoara si negindita. 
Dintr-un noroc ca acesta trebuia tras tot profitui posibil. In aceasta, papa 
InocentiusIII era de acofd cu cruciatii. | 

Neputind deci sa realizeze ceea ce voiserd, pentru a justifica numele 
si gloria cruciadei, latinii si papa se multumiau sa glorifice, sa miraculi- 
zeze $i sa foloseasca material si moral avantajul nesperat asupra grecilor. 
Nu-erau oare acesti «schismatici» tot asa de rai, ba chiar mai rai decit 
«paginii»? Balduin revenea la argumentele lui Boemond fata de Urban 
IJ. El se scandaliza ca grecii nu voiesc sa auda de capeteniile apostolilor 
Petru si Pavel, ca Sfintul Petru nici nu are biserici la ei, ca cinstesc 
pe Hristos numai cu icoane pictate, ca dispretuiesc sfinta Scriptura si ca 
repeta botezul (latin), cd riturile lor stnt oribile si cA (mai ales!) urdsc 
Scaumul apostolic si pe latini!. Este in acestea o intreaga teologie a cuce- 
ririi Constantinopolei. Ce trebuia mai mu!t? Iata in adevar destule si mari 
temeiuri pentru a fi tratati ii asa cum au fost sub stapinire latina. 
Deosebirile dintre greci si latini deveneau caz si cauza4 de razboi — ceea 
ce se uita cind se imputa lui Fotie si lui Mihail Cerularie pasiunea schis- 
mej sub pretextu] citorva «nimicuri¥ teologice. 

Grecii trebuiau deci — se cuvenea ca o datorie sfinta — sa fie com- 
batuti, subjugati, apdsati, exilati, ucisi, pentru ca invatau umele altfel de- 
cit latinii si nu cinsteau pe cdpeteniile apostolilor, adica pe vicarul lui 
Hristos. Pentru aceea era drept ca latinij s4 prade, s4 profaneze, sa de- 
zonoreze, sd goleasca Bizantul de bogatii, de odoare si de moasgte, sa 
intre calare in Sfinta Sofia si sé bea din vasele ei sfinte, pentru ca grecii 
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aveau rituri oribile, nu aveau bisericj pe numele Sfintului Petru si cins- 
teatt pe Hristos numai cu icoane, iar pe vicarul Lui nici de cum! 

Daca, asa cum am spus, «cruciada» de la 1204 ar fi fost o expeditie de 
razboi obisnuita, fara pretexte religioase, ea ar fi fost mai putin odioasa 
si mai suportabila pentru greci, care aveau si ei vina de a fi atras-o spre 
Bizant. Motivata insa religios, ca un act de credinta si ca o datorie sfinta, 
¢a un serviciu adus lui Dumnezeu, unitatii Bisericii si cruciadei la Locu- 
rile Sfinte, ea facea din latini acei «ciini turbati in incinta sacra» a Cons- 
tantinopolei, a cdror alungare o doreau si o declarau pe fata grecii 3°). 

Cruciada a fost astfel desavirsirea schismei si cauza profunda a unei 
antipatii care n-a mai jesit din inima grecilor: un act neuitat de fanatism 
si de teroare confesionala. Prezentata cu grandomanie unui popor neferi- 
eit ca un act just si salutar, «cruciada» nu putea sa aiba alte efecte decit 
o inversunata aversiune fata de latini. Politeta, prudenta sau resemnarea, 
cu care vorbeau inca unii ierarhi si fruntasi greci cu latinii, nu insemnau 
impacarea lor cu aceasta stare de spirit si de lucruri profund umilitoare, 
nedreapta si vexatoare pentru neamul si Biserica lor. Era mai degraba 
© rezerva impusa pentru crutarea poporului grec si poate o atitudine pre- 
venitoare pentru marele pontif Inocentiu III, care avea cel putin meri- 
tul de a-si fi certat cavalerii, pentru crimele lor si care se gindea sa-i 
supuna pe greci nu cu forta, ci cu timpul. Urmasul lui Inocentiu III, Hono- 
rius IIf (1216-1227), a avut in adevar alte principii si metode. El a vrut 
sa traga toate consecintele din situatia politica. Grecii erau subjugati, tre- 
buia deci sa fie constrinsi prin toate mijloacele, ca sA recunoasca primatul 
papal si sa primeasca doctrina romana | 

In fata violentei, crestea finsa rezistenta grecilor, Pe linga constrin- 
gerea morala careia erau supusi si pe linga pagubele materiale suferite, 
pe Iinga durerea fireasea de a-si vedea imperiul sfisiat de turci si de cres- 
tini, grecii mai aveau pe aceea de a se sti priviti si trataf{i ca «necredin- 
ciosi», ba socotiti chiar mai rai decit acestia. 

Nu putea fi mai injurioasa parere despre greci, decit aceea de a fi ase- 
manati cu mohamedanii si a fi combatuti ca dusmani ai crestinatatii ca si 
necrestinii, combatuti ca din datorie de onoare si de credin{a si ca din 
interes vital al Bisericij. Razboiul contra grecilor era asimilat cu cruciada 
eontra musulmanilor. Cruciada era razboi sfint, mintuitor de suflete. Pen- 
tru ea se acordau favoruri bisericesti speciale — indulgente si protectia Bi- 
sericli. Rasplata cereasca, chiar aureola martiriului, erau promise eroilor 
crucii. Uciderea grecilor deveneau deci tot asa de meritorie ca si uciderea 
paginilor. Asezarea grecilor «schismatici» in calea trecerii, «passagium» 
— cum era numita cruciada — era socotita marea piedica ce trebuia inttfi 
inld4turata, pentru a ajunge la Locurile Sfinte. Ideia fusese intii a Iui 
Boemond; ea devenise comuna occidentalilor, ca justificare a dusmaniei 
si a agresiunii lor contra grecilor. Stapini pe Constantinopo:e, latinii rea- 
lizau deci o dorinta sacra si o datorie de credinciosi: realizau unul din cele 
- doua scopuri ale «cruciadei», care era subjugarea grecilor. Aceasta fi putea 
scuza pentru oprirea lor acolo si pentru uitarea Ierusalimului, mai ales 
c4 puteau astfel s4 aducd Romej supunerea bisericeasca a schismaticilor, 
ceea ce nu putea face cu mohamedanii. 


30. Cum declara mitropolitul Nicélae Mesaritis cardinalullui Pelagiu (loc. 
cit.. p. 279) si scria lui Teodor Lascaris, fostul arhiepiscop al Atenei, Mihail Aco- 
minatos, indepartat de fa scaun de latini (la Achille Luchaire, p. 262). 
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Falsitatea punctului de vedere occidental era evidenta. Faptul ca grecii 
se gaseau in pace cu turcii si cu arabii, cd nu puteau sau nu voiau sa-l 
combata aldturi de latini, nu asimila pe greci cu mecrestinii. Chiar.ca 
«schismatici» ef erau crestini, mult mai apropiati de latini decit adevaratii 
«necredinciosi». Venetienii incheiau tratate de comer} cu musulmanii, cruci- 
atii insisi tncheiau uneori armistitiu cu arabii, fara a fi pentru aceasta 
dusmani ai grocilor sau ai crestinatatii. Erau necesita{i politice care cons- 
tringeau pe greci sa incheie pace cu turcij si s4 nu participe la cruciade 
alaturi de latini. Ocuparea Constnatinopolei de catre latinj nu era o ase- 
menea necesitate politica sau religioasd pentru reusita cruciadelor. Era 
o scuza falsad, jpocrita, pe care numai ura confesionala si interesul Romei 
de a supune pe ereci o faceau sa para verosimila. Ceea ce mina pe Iatini 
spre Constantincpole era mai putin un interes politic justificat decit la- 
comia si grandomania, pe care fanatismul religios fireste le excita si le 
acoperea cu intentii pioase. | 

Ca dovada este fatpul ca smeritii si supusii servi si ostasi ai Bisericii 
romane, care se declarau — subjugind pe greci — rasbunatori ai lw 
Hristos si ai Bisericii romane, atunci cind trebuiau sa-si explice actele 
de vandalism, se purtau fara respect si buna cuviinta cu clerul latin 
chiar, se aratau neascultatori fata de ierarhie si nesupusi fata de insesi 
masurile papii. Inocentiu Il] a avut numeroase prilejuri sa constate spi- 
ritul arogant, egoist si rebel al cruciatilor, care, cind scriau la Roma, s¢ 
aratau adine credinciosi, prea supusi si devotati, iar in raporturile lor cu 
clericii, slujitori aj papii si instrumente ale insusi scopu.-ui servit de cruciati, 
se aratau abuzivi, recalcitranti, hraparetj si provocatori. 

Lacomia latimilor — cavaleri si cruciati — era deopotriva de mare, 
dar clericii voiau sa-si impuna superioritatea si sa-si asigure privilegii 
si avantaje in calitatea lor de slujitori ai Bisericii, care trebuiau sa aiba 
precadere ,asupra statului si a laicilor. Primatul Bisericii asupra statului 
civil ena o forma si o consecin{a, sau chiar un pretext.al primatului papal, 
care se intindea si spre Rasarit pe urmele cruciatilor. Acestia finsa, la 
Constantinopole, ca gi la Antiohia si Ierusalim, nu se aratau dispusi sa se 
subordoneze in toate auioritafii hisericesti si voiau sa-si pastreze inifiativa, 
dreptul si foloasele organizarii statului. 

Ceea ce voiau cavalerii. dincolo sau dincoace de mintuirea sufletului, 
era gloria, puterea si imbogatirea. Graba cu care cruciatii de la inceput 
si-au taiat — dupa rang si mijloace — regate, principate, ducate sau co- 
mitate in Orient, pe teritoriul cucerit de la turci, arabi sau greci, dove- 
deste ca evlavia lor nu era pura, lipsita de scopuri pamintesti. Acoperita 
si servita intre greci de fanatismul confesional, lacomia fi facea rebeli si 
feroci. 

Constantinopole, oras vestit in toata lumea prin bogatia, frumusetea 
si stralucirea sa, ispitea in chip irezistibil pofta latinilor de a-l cuceri. 
Impresia facuta asupra cruciatilor de la 1204, dupa povestirea lui Villehar- 
douin, participant la cruciada, este suficientaé ca sa explice setea cu care 
latinii s-au repezit ca niste pdsdri de prada asupra cetatii basileilor. Jaful 
de la 1204 vorbeste de la sine despre rapacitatea furibunda a latinilor Jaici 
ca Si Clerici. 

Spre deosebire insa de laici — care se multumeau pentru ei cu teri- 
toriul si cu bogatiile cucerite, clericii voiau nu numai bogatie, ci si suf‘etul . 
grecilor. Imtru aceasta se pare din fericre ca laicii n-au impartagit intru 
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totul sau totdeauna p.acerea clericilor latini, dindu-si mai bine seama ca 
silnicia nu ajuta sa Nag ma oamenilor, chiar subjugati, convingeri reli- 
gioase deosebite de ale lor. Edificati asupra calitatilor morale lumesti ale 
clerului lor, printii state'or latine infiintate in Orient in prima cruciada fa- 
vorizau uneori elementul grec, in pofida clerului latin, a caruj vanitate $i 
lacomie scandaliza chiar pe coreligionari. 

lerarhia latina a facut marea greseala de a crede, mai mull decit ca- 
valerii, ca grecilor !i se poate lua si Biserica odata cu teritoriul, sufletui 
odata cu bogatia. Ierarhia ortodoxa, care mu s-a supus Bisericij romane, 
a fost inlocuita de ierarhii latimi, lasindu-se astfel clerul si credinciosii 
fara pastorii lor firesti. Numirea unuj patriarh latin la Constantinopole, in 
deosebi, cu formele si cu semmnificatia ce i s-a dat, si refuzul de a se recu- 
noaste patriarhul wi orec de la Niceia dreptul la titlul de Constantinopole 
au fost in aceasta privinta un abuz si 0 umilire, pe care grecii nu le puteau 
uita., 

Considerind ca pina atunci Constantinopole n-a avut drept canonic si 
firesc la demnitatea patriarhala, desconsiderind si existenta si comstitutia 
Bisericii ortodoxe, Inocentiu III a numit patriarh latin ca din puterea sa 
si i-a acordat din gratia sa intfietate in toata.ierarhia orientala, declarind 
orasul ca ridicat abia de el ia rang patriarhal, amulind astfel printr-un act 
de putere proprie o institutie de peste opt secole. 

Luind ‘astfel rasbunare pentru toate ambitiile papale nesatisfacute 
si pentru toate neplacerile ce decurgeau din faptul ca Patriarhia de Cons- 
tantinopole era o piedica in exercitarea primatului papal fn Rasarit, Ino- 
centiu III crea atunci un scaun patriarhal recunoscut, adica supus iui. 
Spre mai marea umilire a grecilor, papa declana ca prin numirea unui 
patriarh latin la Consiantinopote facea orasului grec o inalta cinste. 

In realitate patriarhul de Constantinopole era tratat — ca si ceila'ti 
patriarhi latini din Orient — ca un simplu functionar subaltern, care pri- 
mia si executa ordine de la Roma, comunicate prin legatul papal. El avea 
doar atita jurisdictie si putere cita fi acorda papa. Imperiul latin — Ro- 
mania — era o s:mpla filiala a Bisericii romane, patriarhul un executor 
al poruncilor primite. Aceasta era demnitatea patriarhala in conceptia lui 
Inocentiu III, desi patriarhii latini ar fi vrut sa exercite o autoritate proprie 
mai mare. Cu cit li se acorda doar, ej ramineau inferiori patriarhilor orto- 
docsi, ba chiar si mitropoliti‘or autocefali. Grecii cereau sa aiba patriarhul 
lor, deosebit de cel latin, dar papa nu s-a fnvoit cu aceasta. Si Inocenti 
Si urmasii lui voiau insa ca ortodocsii sa ramina fara conducatori matio- 
nali, pentru a se supune ierarhiei latine. 

In patriarhul latin de Constantinopole, papa avea mai mult decft un 
ierarh ortodox care ar fi recunoscut primatul papal: avea o creatura obii- 
gata la tota!a supunere, avea omu! sau de casa. Cind Alexios IV trata cu 
Inocentiu III, pentru a obtine ajutorul cruciatilor, papa fi pumea conditia 
ca patriarhul de Constantinopole sa trimita la Roma o delegatie oficiala 
care sa recundéasca primatul Bisericii papale si sa-i ceara, ca semn de 
respect si de supunere, pallium, «fara care nu poate fi exercitata fin chip 
legitim functiunea patriarhala» 31). In persoana unui patriarh latin, nu 
numai pallium, ci omul insasi se trimitea la Constantinopole de la Roma. 
Cum sa nu-l fi incintat pe mareie pontif aceasta fericita perspectiva de a 


31, Ibidem, p. 125. 
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conduce Biserica greaca, a o aduce la dreapta credinja romana gi a o 
mintui direct, nu doar printr-un patriarh ortodox vasa]? 

Se pot cita multe cuvinte si acte ale lui Inocentiu III si urmasilor lui, 
pentru a ilustra ideia lor specific romana despre raporturile socotite nor- 
male dintre cele doua Biserici, dar credem suficicnte cele de maj sus 
pentru a dovedi imposibilitatea unei apropieri si intelegeri sincere, pe care 
au dovedit-o de fapt si tratativele de unire si unirile incheiate de forma 
si de nevoie la Lyon si Florenfa. 

Uniri tratate si primite in asemenea conditiuni erau, cum am spus, 
adevarate atentate la libetatea constiimtei religioase a ortodocsilor. Re- 
petate in chip obsedant si in situa{ii tragice timp de patru secole, aceste 
conditiuni si presiuni au umilit $i au jignmit pe ortodocsi, raminind tn amin- 
tirea lor ca acte de violenta, de urd si de dusmanie confesionala, a caror 
cea mai critica faza a fost supunerea Constantinopo'ei timp de cincizeci 
Si sapte de ani. 


a 


ig Cruciadele au facut un imens rau cauzei bisericesti. Ele au sters orice 
‘8 urma de buna unyeregere intre greci si latini, au creat situatii penibile si 
i au ridicat intre cele doua parti crestine un zid despartitor fntarit cu arme 
} de razboi si stropit cu infamii si cu singe. Cele ce au urmat — competitiuni 
| amenintatoare, acte de ostilitate deschisa, refuz de ajutor grecilor conira 


turcilor — concretizau stari iremediabile, pe care Ortodoxia greaca le-a 
simtit si suportat ca pe niste lovituri de movarte. 

uy In cele patru secole de viata a imperiului oriental, dupa schisma, s-a 
facut tot ce avea sd indepdrteze si mai mult Bisericile despartite, sa 


y adinceasca schisma, sa statorniceasca aversiunea reciproca si sa faca imr 
| posibila nu numai atuncf, dar pina azi, o intelegere adevarata si durabila. 
| Tratind totdeauma de pe pozitia suprematiei, a intransigentei, a impunerii 
aq voii sale, papalitatea n-a facut nici religios, nici politic nimic care ar fi pu- 
| tut sa asigure pe greci de bunele ei sentimente si care sd-i oblige moral 


la incredere si buna-voire. Dimpotriva, intentiile agresive fata de imperiul © 
bizamtin, actele de piraterie si atacurile din partea normanzilor fncurajati 
la inceput de papa, lacomia si vanitatea fara margimi a venetienilor, ame- 
| nintariie din partea francezilor, a germanilor, a umgurilor si permanenta 
| atitudine orgolioasa, interesata si meschina a papilor au justificat nefnere- 
a derea si plingerile grecilor fata de occidentali si au impidecat si apropie- 
rea si reluarea de raporturi mormale bisericesti. 

Pentru a fi drepti, trebuie s4 recunoastem totodata ca latinii fnsisi 
aveau motive de nemultumire din partea grecilor. Unele veneau dinainte de» 
schisma si creasera stari ce nu se mai puteau findrepta. Purtarea meres- 
pectuoasa sau chiar amenintatoare a unor imparati de Constantinopole fata 
de papi, atitudinea iconoclastilor in deosebi, neputinta de a apara 
Italia contra longobarzilor sj a arabilor, atitudinea jiimitoare a lui 
Mihail III fata de papa Nicolae I si dispre{ul lui fata de latini ca de niste 
«barbari», iritarea produsa la Roma de titlul de «patriarh ecumenic» 
purtat la Constantinopoe si socotit in Apus ca o pretentie la rangul suprem 
in ierarhia crestina, ambitiile imparajilor Comneni fn Italia, unele exage- 
a rari grecesti in aprecierea deosebirilor dintre cele doua Biserici, neconsec- 

q venta in raporturile cu orasele italiene comerciale, excesele cu totul regre- 
tabile de la 1182, sau reactiuni singeroase crude, ca a despotului de Epir 
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Mihail Amghelos faja de latini 82), contribuiau din partea grecilor la ra- 
cirea si invrajbirea spiritelor si la crearea acelei atmosfere in care s-a 
consumat schisma si au esuat fncercarile de unire. 

Cele indurate de greci de la latini erau de sigur mult mai multe si 
mai grave decit cele indurate de latini de la greci, dar antipatia era reci- 
proca, si din nefericire interesele politice si economice au agravat-o. Mai 
mult decit toate insa. a impiedicat apropierea Bisericilor mentalitatea si 
atmosfera creata In Occident de papalitate sau in interesul ei, cu privire 
la crestinij occidentali ca «schismatici». 

Cresterea puterii papale dupa schisma, revirimentul produs fn Bise- 
rica occidentala prin actiunea reformatoare a lui Grigore VII si a urma- 
silor lui, intarirea monahismului, marea dezvoltare a teologiei scolastice 
si artei gotice, avintul misionar, schimbarea. adusa de cruciade si de evo- 
lutia sociala, in contrast cu situatia Orientului invadat de turci, continuu 
amenintat de unii crestini si maj ates de latini, expus atitor atacuri, agitat 
dinauntru si din afara, invazia tatara in Rusia, creau o stare de dezechilibru 
in defavoarea grecilor, o stare de slabiciune, de care imperiul bizantin s-a 
resimtit tot timpul de la schisma pina la 1453. In aceste conditiuni papa- 
litatea se gasea in situatie avantajoasa fata de greci, chiar fn epoca sla- 
birii ei de la Avignon si din marea schisma occidentala, cind imperiul grec 
intra in agonie. 

Ivindu-se moi deosebirj confesionale, prin teoriile si practicile admise 
in Apus dupa schisma, care adinceau dezacordul anterior, si ivindu-se 
mereu noi pricini de ostilitate politica, se creau motive de neintelegere mai 
grave decit cele care au dus la schisma. Intre acestea, papalitatea construia 
un sistem bisericesc cu caracter de monarhie, transformind Biserica romana 
intr-un imperiu teocratic, care urmarea sd absoarba si sa asimileze toate 
Bisericile particulare si autocefale. Ridicat fn aceasta perioada prin tot 
felul de titluri, necesitati si ratiuni la rangul de episcop al episcopilor si 
de suveran al suveranilor, mai presus de orice critica si judecata, ba chiar 
voind sa acrediteze ideia ca este sfint prin meritele sfintului Petru (Dic- 
tatus papae, 23), papa s-a erijat in arbitru al situatiei fn Biserica si a toata 
lumea crestina si a privit pe greci in slabiciunea sau neputinta lor de soli- 
citatori de ajutor, cu mindria si cu dispretul unui cezar apoteozat. Ca noua 
conceptie despre Biserica si papalitate, necunoscuta grecilor si inacceptabila 
pentru ei, era stranie si paralogica chiar in Apus, o dovedeste opozitia ce 
i s-a facut in conflictele cu suveranii, in critica prereiormatorilor, a conci- 
liaristilor, a sinoadelor reformatoare si a reformaitorilor. 

Manifestata ostentativ, fntr-o grandomanie ofensatoare pentru orto- 
docsi, cu fiecare prilej de contact sau de conflict, eclesiologia sistemului 


plapalist a facut din schisma — ea mai ales — o stare de urd si de rAzbai 
confesional nepotolit fnca ptna azi. 


La cauzele.de nemultumire de pina la 1453 ale ortodocsilor s-au ad#u- 
gat inca altele. Cucerirea Constantinopolei de cdtre turci punea capat fn- 


32. Ca raizbunare fat& de latini, care ii amenintau statul si libertatea, a ares- 
tat, a biciuit, a inchis sau chiar a ucis citiva cavaleri, preoti si un episcop latin, 
iar pe un conetabil pe capelanul si pe trei insotitori ai lui i-.a rastignit, Erau 
oamenii adversarului lui, impdratul latin de Constantinopole, cdruia fusese nevoit 
si-i jure fidelitate (ibidem, p. 265-266). 
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cercarilor de unire si padrea a potoli si ostilitatile legate de atitea tratative 
si conflicte. Imperiul ture punea intre cele doua Biserici o bariera, peste 
care se putea crede ca ele nu-se vor mai cauta, nici certa. Daca ar fi fost 
macar asa! Dar papalitaiea a vazut in nenorocirea’grecilor subjugati un 
nou prilej si indemn de a-i atrage gi supune. Ne mai putind urmari o unire 
in masa, pe cdile propuse inainte, a recurs la alte mijloace pentru a face 
prozelitism. I s-a dat numele nobil de «misiune» si buna intentie de ajutor 
moral si material pentru ortodocsii napastuiti. 

Folosind protectia Frantei, a carei politica turcofila asigura crestinilor 
romano-catolici in Orient o situatie mai buna de cit a ortodocsilor, deschi- 
zind scoli pentru orientali la Roma, trimijind misionari fnarmayi cu toate 
cele necesare pentru propaganda, Biserica papala a cautat si a reusit in 


oarecare mdasura, mai ales intre eterodocsii orientali, sa atraga pe unli la 


uniatie, nou si scandalos sistem de a turbura fara a putea ajuta Bisericile, 
orientale. De cind Rusia a'putut sa se intereseze de crestinii supusi turcilor 
si sd-i ia sub protectia sa. Puterile europene au facut o politica protiv- 
nica ei. 

In secolul trecut, papalitatea a intrat in raporturi cu Sublima Poarta 


otomana, urmarind succes de propaganda _intre ortodocsi. Razboiul Crimeii 


(1854-1856), caruia i se da caracter de cruciada, alia contra Rusiei orto- 
doxe «catolicismul, protestantismul si islamismul», cum graia o medalie 
batuta atunci la Paris, care cerea luj Dumnezeu protectia asupra coali- 
tiei. In interesul lor politic si cedind spirituluj nationalist al timpului. Pu- 
terile occidentale au sugerat Turciej sa acorde une‘e drepturj crestinilor 
supusi, dar ele au ramas maj mult litera moarta. Eliberarea au obtinut-o 
popoarele ortodoxe cu pretul singelui lor si cu ajutorul rusesc. 

Ceea ce papalitatea n-a reusit fin imparatia stfiianilor «neoredinciogi» 
a reusit in parte in state crestine de confesiume romano-catolica, in care 
traiau suwpuse minoritati ortodoxe. Constrinsi de o situatie politica, sociala 


si economica mizera si amagiti de promisiuni de fmbunatatire a traiului 


lor si de obtinere a tuturor drepturilor, un numar de rutemi si de romini 
au primit sa recunoasca primatul papii, cu conditia de a-si pastra credinta, 
cultul si traditia ortodoxa. 

Acest sistem amagitor si neleal de a atrage pe ortodocsi a avut conse- 
cinte grele si neplacute pentru i, fara a fi putut s4 dea toate rezultatele 


dorite de Biserica papala. Uniatia este tot ce poate fi azi mai potrivit 


pentru a zadarnici apropierea dintre Biserici. Ea a desbinat sufleteste po- 
poarele ortodoxe in sinul carora s-a produs gi a creat nemultumiri si stari 
care tac cu totul criticabil prozelitismul pe calea maimirii ortodocsilor. 
O unire facuta in conditiunile celei de la Brest-Litovsk (1595-1596) sau 
ale celei din Transilvania (1698-1700), uniri la care au fost atrasi prin 
constringere morala rutenii $i rominii, carora numai asa li se asigura 
scoaterea din viata de asuprire si de mizerie a iobagilor si care au mai 
fost si inselati, ca rominii, prin acte falsificate de iezuiti, pentru a cu- 
prinde obligat!i mecunoscute la inceput de cei uniti, fara a fi fost macar 
jinute toate promisiunile ce li s-au facut, asemenea uniri nu au valoarea 
morala a unuj act liber sau a unei convingeri, fiind acte de amagire si de 
abuz de putere politica. 

Aceste uniri, patate de intentii si de procedee de escrocherie confe- 
sionala, nu aveau nici calitatea morala de a obliga constiinta celor care 
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le-au primit, nici efectul unui gest corect si prietenos, care sa poata apropia 
Bisericile despartite. Dimpotriva, ele au adus de o parte vrajba in sinul 
popoarelor ortodoxe supuse acestui act de constrinmgere, pe de alta au marit 
jneca tensiunea intre orlodocsi si romano-catolici, intre ortodocsi si uniati. 

In adevar, nimic n-a contribuit mai mult la mentinerea si la agrava- 
rea discordiei confesionale in vremurile moi decit prozelitismul Bisericii 
papale intre ortodocsi, mai ales sub forma de uniatie. Aproape toate popoa- 
re.e ortodoxe au motiv sa se plinga de aceasta plaga. Impotriva actiunil 
si metodelor prozelitiste, Biserica ortodoxa a protestat de multe ori prin 
glasul patriarhilor de Constantinopole si prin scrisul ierarhilor si al teolo- 
gilor, si va protesta cit se va incerca acest atentat asupra Ortodoxiei $i 
aceasta atitare de razboi confesional. Daca din partea conducerij Bisericil 
romano-catolice se doreste sincer pacea crestina, primul lucru care trebuie 
facut este incetarea actului de ostitate, care este prozelitismul intre orto- 
docsi. Toate celelalte incrcari si procedee de a atrage pe ortodocsi sint 
de asemenea odioase si condammabi.e, pentru ca se bazeaza pe nemasurata 
Jauda de sine a Bisericii papale si pe nemasurata critica a Biser‘cli orto- 
doxe, odioase si condamnabile deci nu numai prin scopul urmarit, ci si 
prin lipsa de sinceritate si de corectitudine, care trebuie sa caracterizeze 
raporturile dintre Biserici, chiar cind sint despartite. 

La baza actiunii prozelitismului romano-catotic intre ortodocsi, sta ideia 
superioritati si a indreptatirii Bisericii papa*’e de a-si intinde puterea asu- 
pra tuturor crestinilor, ideia ca Biserica romana, de care Grigore VII 
zicea ca este infiinjtata de «singur Dumnezeu» 33), este singura adevarata, 
Biserica unica propriu zisa, pe cind celelalte, ‘nclusiv cea ortodoxa si anume 
intii aceasta, sint erezii si secte infiintate prin schisme sau prin revolutii 
relig:oase, socotite acte de sustragere de sub divina autoritate papala si 
dec! acte de meascultare fata de Dumnezeu insusi! 

Aceasta ingimfare, zidita pe erori teologice, pe abuzuri si pe falsuri de 
mult dovedite in controversele confesionale si agravata prin mijloacele 
silnice si necorecte de a o impune, ca si printr-o atitudime dura si necrestina 
fata de cei care n-O admit, face inadmisibila gsi iritanta conceptia romana 
despre unirea Biserici:or, ca reintegrare a tuturor celor!alte in Biserica una 
si universala. care este Biserica Romei. Superbia romana ridica intre 
Biserica papala si celelalte un zid de ghiata, care opreste de departe pe 
cei care ar vrea sa se apropie. El este ridicat de papalitate, de curia pa: 
pala, de teologii si canonistii ei in evul mediu. Este pina azj unul si 
acelasi cu cel pe care I-au inaltat Nicolae I, Grigore. VII, Inocentiu ITI. 
Bonifaciu VIII si tofi ceilalti doctrinari si aparatori ai suprematiei si in- 
failibilitatii papale si pe care sinodul de la Vatican a ridicat a 1870 steagul 
consacrarij divine. 

Cu toate sparturile ce s-au facut in acest zid si care nu s-au putut si 
nu se maj pot repara, din evul mediu pina azi, prezumtia si orgoliul au 
tamas sentimentul comun si caracteristic al papalitatii, sentimentul cu 
care ea priveste celelalte Biserici. Papalitatea a renuntat la unele din pre- 
supusele ej drepturi, pentru a caror necunoastere arunca anateme in evul 
mediu: nu mai primeste officium stratoris, scuteste pe suverani de sarutarea 
picioru‘ui, nu mai poarta titlurile divine acordate de unii canonisti exube- 
ranti, nu mai cere arderea ereticilor si adversarilor ei, nu mai arunca 


33. Romana ecclesia a solo Domino fundata (Dictatus papae, 1). 
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interdicte si excomunicari grave cu usurinta de altadata. Papalitatea a 
cedat de nevoie spiritului si necesitatilor timpului, se multumeste cu un 
stat minuscul si simbolic, nu maj imbraca uniforma de razboi a lui Jului II 
si a coborit cu ceva tonul cu care dictau marii pontifi din secolul XIII. Pa- 
palitatea noua adreseaza din cind in cimd chemarj «parintesti» crestinilor 
ortodocsi si proclama in toata lumea dorinta sa de unificare bisericeasca. 

S-a schimbat ceva: s-a schimbat fin forme si in aparenta. Acest lucru 
are desigur importanta sa, dar, in realitatea care ne priveste, schimbarea 
este mai mica decit se pare, prea mica pentru se putea intemeia pe ea 
marea speranta a reconcilierij crestine. Declaratii afectuoase s-au facut orto- 
docsilor de multe orj in trecut. Ele nu exprimau insa dragoste crestina 
— parinteasca si frateasca — ci erau formule obisnuite, ocazionale sau 
conventionale. In toata literatura papala de cancelarie, care umple mari 
volume de corespondenta si de regeste si care este prin felul sau fnsusi 
tributara formalismului si diplomatiei, nu este o scintee de dragoste cres- 
tina adevarata, dragoste care iarta, imbratiseaza si mingtie. In ea nu vi- 
breaza un sentiment de calda $i simtita afectiune, care sa fi inteles si sa fi 
suferit durerea ortodocsilor si sa fi voit ajutorarea sau comnsolarea lor 
din simpla datorie crestina. 3 

Un dispret suveran si consecvent’ s-a intins si staruie asupra Orto- 
doxiei din partea Bisericii romane, dispretul caracteristic si inerent ideii 
Vaticanului despre sine si despre crestinii necatolici. Acest dispret este legi- 
ferat si obligatoriu; fara el papalitatea nu este si nu poate fi ceea ce se 
vrea. El vine din ideia medievala a primatului papal si se alimenteaza si 
justifica practic prin ceea ce avantajeaza ca numar si ca organizatie, ca 
mijloace de actiune, ca stiinta teologica si ca activitate misionara, ca ac- 
tiune sociala ba chiar politica, Biserica romano-catolica fata de Biserica 
ortodoxa. 

Imprejurarile deosebite de viata au creat o diferenta de nivel cultural 
si material intre Bisericile din Rasarit si cele din Apus. Aceasta diferenta 
nu vine din specificul confesional, ci vine din situatiile istorice din trecut, 
care au favorizat popoarele occidentale si au dezavantajat pe cele cresti- 
ne orientale. Propaganda romano-catolica, pentru a-si procura argumentele 
prozelitismului, face dintr-um noroc istoric un titlu confesional si con- 
funda superioritatea mijloacelor de actiune cu superioritatea spirituala re- 
ligioasa-morala. Ortodoxia adica apare ca o Biserica inferioara, pentru ca 
nu are catedrale, scoli, biblioteci, edituri, ordine si misiuni de felul si pro- 
portia celor occidentale. Este o confuzie intre doua categorii deosebite, de- 
oarece eviavia nu este echivalenta cu formele auxiliare si cu mijloacele ma- 
teriale. Daca Biserica ortodoxa a ramas fnapoiata, inactiva, sterila si 
neputincioasa, cum se pretinde din partea romana, pemtru.ca s-a despartit 
de Biserica papala, ca «o ramura rupta de trunchi», ar trebui ca Bisericile 
protestante sa fie cu totul sarace si neputincioase, pentru ca in realitate nu 
Biserica ortodoxa, ci ele s-au «rupt» de Biserica Romei. Dar acele Biserici 
sint active si prospere in unele privinte mai mult decit Biserica romamo- 
catolica. 

Este deci nu numai lipss de dragoste crestina in dispretul aratat Bi- 
sericii ortodoxe pentru zisa ei inferioritate, este si un act de nedreptate si 
oO lipsa de intelegere a situatiei ei istorice. Pe cind popoarele ortodoxe 
tinJeau si sufereau sub jug arab, ture sau tatar, sau chiar sub stapinirea 
unmor natiuni catolice, varsind lacrimi si singe pentru «legea» lor crestina, 
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Bisericile occidentale fnaltau spre cer turnuri de catedrale marete, culti- 


-vau stiinta teologica, faceau. misiune in colonii si prozelitism intre neferi- 


citii ortodocsi, prezentindu-se in fata lumii cu un aparat impunator cu un 
vesmint stralucit, cu un stat de serviciu impresionant, pe care nu le poate 
avea Biserica ortodoxa martira. 

Prosperitatea Bisericii romano-catolice, careia fi place sa se compare 
cu putinatatea noastra, pentru a convinge pe naivi despre superioritatea 
ei, nu este o masura de unitate crestina, ci doar o forma istorica proprie 
conditiunilor de viata din Apus. Din ea nu se poate crea in avantaj con- 
fesional. Justificarea unei confesiumi sta in principiile ei, si cele ale Bisericii 
ortodoxe sint singurele conforme, juste si incontestabile, ca pastrind spi- 
ritul si sensul Bisericij crestine ecumenice. 

Privita in ideia sa despre sine si despre Biserica ortodoxa, precum 
si in manifestarile ei fata de crestinii orientali in secolele din urma, atitu- 
dinea Bisericii romame cu privire la Ortodoxie nu s-a schimbat. Ea este 
cea care a fost totdeauna dupa schisma, stimulata de greutatile Bisericii 
ortodoxe si fndirjita de opozitia si de rezistenta ei la prozelitism si la unia- 
tie. Din nefericire, atitudinea Bisericii romane, nu se exprima numai in 
acte si masuri oficiale, in care crestinii ortodocsi sint numiti si tratati ca 
«schismatici», ci si in scrisul teologic curent. Daca Sfintul Parinte este 
obligat in scaunul si de oficiul sdu sa-si imbrace ideia despre ortodocsi in 
cuvinte mai mult sau mai putin tolerabile, unii clerici, teologi si credinciosi 
romano-catolicj scriu sau vorbesce despre Ortodoxie intr-un chip mai mult 
decit nejust si jugnitor: defaimator si profanator. 

Avint pe aceasta panta a desconsiderariij patimiase a Bisericii ortodoxe 
a dat maj ales un laic la inceputul secolului trecut, Joseph de Maistre 
(* 1821), prin cartea sa «Du Pape». Aceasta carte plina de aprecieri in- 
jurioase la adresa Ortodoxiei, este inca citata, ba chiar «repusa !a locul 
sau just abia in zilele noastre», dupa socotinsa umui apologet al papaii- 
tatii4). Manuale de fnvatamint religios ‘publicate fn zeci de editii. 
autori socotiti autoritate in materie, prezinta caricaturi drept chip al Bise- 
ricii ortodoxe, despre care se scrie ca isi trage originea nu de la lisus 
Hristos si de la apostoli, ci de la Fotie, Mihail Cerularie si Taru!l Petru 
cel Mare! Acestea, pentru ca Biserica ortodoxa arunca «particula Filio- 
que», nu recunoaste «suveranitataa papii>,, nu are aceeasi doctrina despre 
purgatoriu ca Biserica romana si pentru ca preotii ei se cdsdtoresc! 35). 

Nu ajunge aci locul, pentru a cita, din aceasta si din alte carti, 
general manuale de Apologetica romano-catolica, mai multe despre ideia 
strimba si rautacioasa ce-si fac cu privire |a Biserica ortodoxa, ae obla- 
duirtea autoritatii bisericesti, aparatorii sistemului papal. Ineptiile ‘or do- 
vedesc nu mumaj ignoranta 36) si patima celor care scriu, ci totodata si 
Spiritul oficial in care se pot aproba si recomanda elogios cititorilor si fn 
care autorii mai primesc si binecuvintarea apostolica a Sfintului Parinte!. 


34. J. Cafvet, in Ecclesia, Encyclopédie populaire des connaissance réli- 
gieuses publiée sous Ja direction de l’abbé R_ Aigrain, Paris 1928, p. 600. 

35. Mgr. E. Cauly (protonotar apostolic si vicar general de Reims), Re- 
cherche de la vraie Religi®n (Cours d’instruction religieuse), ed, 18, Paris 1928, p. 
267, 268-269, 274. Cartea este reeditata dup& moartea autorului, ceea ce implica 
Bi vina reeditorilor ei. 


36. Se vorbeste despre sultan turc, despre tar rus si despre trei patriarhate 
existente in Rusia, la 1928! ) 
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Acest spirit, care acopere cu garantia conducerii Bisericii romano-ca- 
tolice scrieri pline de neadevaruri tendentioase si invrajbitoare, intereseaza 
si insemneaza mai mult decit un autor sau o carte. .El este cel care face 
posibil, daca nu scrisul, cel putin creditul ce i se acorda in toata 
Biserica romano-catolica. Este spiritu!] rautacios si meschin de ura conte- 
sionala, de sicana, de minciuna, de lipsa de elementar respect pentru ceea ce 
Biserica ortodox4 are totusi mare si sfint in doctrina, in cultul, in constitu- 
tia, in traditia si in viata sa dim trecut gi din prezent. 

Spiritul confesional de defaimare a Bisericii ortodoxe nu este de azi, 
nici intimplator, nici usor de fnlaturat. E} s-a format, cum am spus, in 
cursul unui mileniu de instrainari si de razboi confesional, de polemica 
pasionata si apriga. Transformat in dispret, intoleran{a si intransigenta din 
partea romano-catolicilor si agravat prin intretinerea lui in atitudinea ol!- 
ciala si teologica fata de ortodocsi, el s-a inradacinat adinc gi s-a legiti- 
mat asa zicind prin lipsa de intelegere, de contact si de bunavoire intre 
Biserici. Masa credinciosilor de o parte si de alta mu cunoaste de sigur 
argumentele si subtilitatile teologilor, nu se impresioneaza mult poate nicl 
de declaratiile oficiale. Polemica veche s-a uitat, pasiunea cu care se fa- 
ceau altadata imputarile a scazut. Credinciosii de ambele confesiuni co- 
munica uneori intre ei in viata civila sau chiar in cea religioasa, dar ra- 
porturile dintre Biserici nu s-au schimbat cu aceasta, pentru ca atifudinea 
oficiala si teologica a ramas aceeasi: refractara dragostei crestine, smere- 
niej si sinceritatii. 

Declaratii amabile auzim mereu, dar atitudini fratesti de fapt nu ve- 
dem inca.'In citeva publicatii irenice se cauta cu multa si indatoritoare 
bunavointa sa se creeze o punte de intilnire peste pradpastia schismei, se 
exprima derinja unei maj bune cunoasteri si intelegeri intre romano-catolici 
si ortodocsi, se organizeaza saptamini de rugaciune pentru unire, iar uneori 
chiar conferinte unioniste. Impotriva unor asemenea gesturi promitatoare 
si placute, a caror frumusete si utilitate trebuie apreciata dincolo de toate 
nemultumirile si doleantele, stau insa brutale si dureroase acte de nede- 
licateta, de ipocrizie si de reclama confesionala ofensatoare, de critica si 


‘de agresivitate chiar, care strica efectul si intirziaza culegerea bunelor 


roade ale irenismului. 


Noj ortodocsii avem alte scaderi si lipsuri. dar nu fanatismul care sa 
faca imposibile bune raporturi intre noi si alte confesiuni, intre crestini de 
obediente deosebite. Convietuiesc cu noi, se bucura de libertate, de tole 
ranta si de prietenia noastra chiar, credinciosi de alte rituri. Prozelitismul 
organizai, bazat pe defdimarea altor credinte, nu este practicat de noi. Il 
socotim nesincer, iritant, pagubitor si infamant. O Biserica nu poate fi 
cimp de «misiune» pentru alta, orice motivare s-ar da intentiilor de pro- 
paganda. | 

Toata bunavointa si smerenia Bisericij ortodoxe, tot respectul gi uneori 
admiratia ej pentru ceea ce are sacru si mare{ romano-catolicismul, nu 
ajung insa ca sa se schimbe actualele atitudini si raporturi confesionale, 
daca Biserica romana nu va recunoaste si indrepta ceea ce din partea ei 
provoaca, doare si revolta pe ortodocsi sau pe ceilaltj crestini. Crestineste 
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vorbind, nici un crestin sj nici un om nu poate fi privit cu mindrie si cu 
dispret, nici atins in dreptul de a se convinge si a aprecia liber in chestiuni 
de credinta. El poate fi privit ca un «pagin si vames» numai in cazul si in 
infe’esul ingaduit de Evanghelie, in care nu se gaseste Biserica ortodoxa. 

Crestinismul a adus libertatea morala si legea dragostej si a ins’aurat 
in lume nu o imparatie sau domnie, ci o slujire pentru miniuirea oame- 
milor. Cit timp Bisericile vor indeplini aceasta slujire, se vor gasi 
pe calea cea buna a misiunii lor dumnezeesti. Ceea ce trebuie sa le. 
preocupe, € mu cum sa cucereasca sau sa supuna una pe celetalie, ci cum 
sa se impace, inteleaga si ajute toate pentru savirsirea lucrului lor comun. 
Daca.se vor inchide sau baricada in cetati confesionale cu armele indrep- 


tate contra altora, vor slabi si vor pierde toate. Iar acesta nu poate fi un: 
scop crestin justificat. 
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ASPECTUL DOGMATIC AL SFINTEI LITURGHII*) 


de magistrand 1. BRIA 


Unul din asezamintele traditionale dogmatico-rituale ale Bisericii cres- 
tine este Liturghia!). Forma stabila si inchegata in care ni se pastreaza 


astazi — mostenita din epoca patristica (sfirsitul sec. IV) —, constitue 
de fapt o forma amplificata si evoluata a unui ritual mult maj restrins care 
fnsotea initial — in epoca apostolica — savirsirea tainej Sfintei Euha- 


ristii?). Aceasta dezvoltare pe care a capatat-o ritualul Sfintei jertfe si 


*) Aceast& lucrare de seminar pentru titlul de magistru a fost jntocmita 
sub indrumarea D-lui Prof. Nicolae Chitescu, care a si dat avizul sa fie publicata. 
1. Ne a la cele trei forme ale Liturghiei folosite astazi in serviciul 
divin al Bisericii Ortodoxe, puse sub patronajul Sf. Ioan Gura de Aur, Sf. Vasile 
cel Mare si Sf. Grigorie Dialogul. Pentru versiunea rommmeasca s-a folosit Litur- 
ghierul tipdrit in 1937, la Bucuresti. Pentru textul grec al Liturghiei Sf. Ioan Hri- 
sostom — care se sdvirseste de cele mai multe ori in cursul anului liturgic, vezi Ion 
Mihal Die Bekenntnisse und die wichtigsten aubemneugmiane der griechisch- 
orientalischen Kirche, Leipzig 1904, p. 227-298. 

2. Chestiuwnea ritului este cea mai mare problema ce se pune ast&dzi in Bise- 
rica Ortodpx4 din Occident. Se stie ca din 1944, in comunitatile Bisericii Ortodoxe 
din Franta s-a introdus in mod provizoriu Liturghia dupa vechiul rit al galilor 
sau Liturghia dupa .Sf. Germain (Gherman), fost episcop de Paris, rit care fusese 
inlocuit cu missa romana dupa reforma lui Carol cel Mare. Aceasta restaurare 
a vechiului’ rit galican, ce fusese in uz in cursul primului mileniu fn Franta, a 
produs o serie intreag&é de discutii. Comisia Liturgicé a Bisericii Ortodoxe din 
Franta, a referit asupra acestei probleme aradtind c& pentru renasterea Ortodoxiei 
Occidentale aceasta restaurare este o necesitate vitalA (v. Referatul comisiei: 
«Le probléme des rits dans l’Eglise Orthodoxe Occidentale», publicat in revista 
«Contacts», mr. 13, janvier-février 1957, p. 2-4). C&ci reinvierea Ortodoxiei in 
Franta nu se poate face decit regasind-traditia autentica liturgica a Bisericii gali- 
cane. Francezii cred c& aceasta Liturghie reprezinta o traditie veritabila a ortodo- 
xiei galicane. Deci, Biserica Ortodox4 Ecumenicaéa poate sa permitaé caoLiturghie care 
pastreaza adevarul ortodox s& aiba o forma sau variant locala (Adevar ortodox 
— traditie franceza). 

Parintele E. Kovailevsky, rectorui Institutului Ortodox din Paris, care qa editat 
textul restaurat al Liturghiei dup&i Sf. Germain de Paris, a publicat si un studiu 
introductiv in care dezbate problema ritului (vezi: Archiprétre E. Kovalevsky, La 
sainte messe selon l’ancien rite de Gaules ou Liturgie selon St. Germain de Paris, 
Collection Mélange de 1’Institut Orthodoxe Francais, Paris 1956. Ca Apendice la 
acest studiu se redd& textul francez al Liturghiei: Edition Saint Irénée, Paris 1956, 
XXIV p.). Autorul crede c& ceea ce defineste un rit nu sint rugaciunile care intra 
in structura lui. Criteriul dup& care o Liturghie este de un rit nu altul, nu sint 
rugaciunile euharistice sau autorii acestor rugaciuni — tezd sustinuta de multi 

| ‘ tologi. Dup& el, ceea ce constituie esenta unui rit este tipicul lui, modul in care 
sint ordonate elementele rituale. Inainte de orice, riturile se diferentiazi dup& 
planul sau arhitectura acestor elemente, comune desigur tuturor riturilor, Conform 
| acestui criteriu structural sau formal, putem avea de pildd, in ritul galican, ruga- 
_ ciuni care sa apartina Sf. Ioan Hrisostom sau altor autori ras&riteni, fiindca nu 


. 


4 


- 


‘a 

3 
* 


" 
| | 
| 
| 
| 


Aspectul Dogmatic al Sfintei Liturghii | 407 


taine euharistice — dezvoltarea aceasta nu se refera la formula de consa- 
crare — este o marturie despre rolul important pe care dummnezeeasca eu- 
haristie l-a avut in viata de cult a Bisericii crestine 3). Desigur ca toate 
tainele care intra in alcatuirea cultului ortodox au avut si au valoarea si 
rolu! lor bine precizat in Biserica. Se cunoaste, de pilda, taina Sf. Botez 
care in timpul catehumenatului avea pentru evlavia crestina o deosebita 
importanta. Practic, astazi, noi nu mai sezisam cu atita vigoare harul 
Sfintului Botez si rolul lui in comunicarea noastra cu Biserica. El a ramas 
aproape un act izolat din viata crestinului care l-a integrat in Biserica si 
in baza caruia el poarta numele de crestin. Nu tot asa s-a intimplat cu 
taina Sfintei Euharistii. Ea a constituit de la inceput mijlocul prin care 
crestinul — dupa ce intrase in viata harica a Trupului lui Hristos prin 
Botez — isi consolida tot mai mult aceasta legatura cu duhul Bisericii. De 
fapt, o caracteristica esentiala a Ortodoxiei autentice este aceea ca legatura 
dintre popor si Biserica se face pe calea vietii sacramentale. Biserica are 
contact cu poporul in primul rind prin latura ei liturgica. Crestinul, inainte 
de a face cunostinta cu latura ei dogmatica, cunoaste aspectul ei cultic si 
gusta din viata ei sacramentala prin taine si liturghie. Desj viata religioasa 
este traita in deosebi in aspectul ei sacramental, ar fi gresit insa sa credem 
ca esenta religiei crestine — respectiv a Ortodoxiei — se reduce la ritual; 
la cult. Cultul, cu toate ca priveste aspectul vazut al Bisericii, ne prega- 
teste pentru fiinta ei mevazuta. El este manifestarea exterioara a vietil 
tainice a Bisericii si prin el participam la aspectul ei tainic. Acest adevar, 
care in fond, exprima raportul dintre religie~si cultdintre dogma si ritual 
este un adevar pretios Bisericii Ortodoxe. Ca dovada)\despre acest raport 
ne stau cartile de slujba, in care s-au pastrat rindwiala serviciilor de 
cult si in special Liturghieru!. Departe de a fi doar jexpresii ale senti- 
mentului religios, cartile de ritual au un continut dogmatic cu o valoare 
teologica nepretuita. Pe aceasta linie, Liturghia constitue si un monument 
al traditiei ortodoxe, al adevarului dogmatic pastrat de Biserica ecume- 
nica, in care s-a ascuns o adevarata dogmatica a cultplui crestin, in deo- 
sebi o teologie a Sfintei Jertfe. | 

Religia crestina, intemeiata de Iisus Hristos prim care ni s-a dat harul 
$i adevarul, se defineste prin ceea ce contribue la comunicarea acestui 
har si adevar dumnezeesc. De aici, cele doua mari realitati nedespartite 
ale ei: Revelatia si Cultul, dogma si ritualul. 

La Cina cea de Taina cind s-a instituit Sfinta Euharistie, Mintuitorul 
a aratat cA esenta Legii celei noi este Singele Sau care se varsa spre 
iertarea pacatelor. Acum s-a desavirsit Vechiul Testament si s-a proclamat 


autorul conteaz& pentru a defini ritul. Ca o aplicare a acestui principiu s-au facut 
unele imbundtatiri in textul vechi al ritului zgalican, adaugindu-se unele elemente 
din alte Liturghii contemporane sau posterioare lui, fara ca acestea sa distruga 
caracterul ritului galican. 

3. Liturghia Sf. Vasile si a Sf. Ioan Hrisostom nu se deosebesc in structura 
Jor. Ceea ce le separa e faptul cA ele contin cite o anafora proprie. Sf. Ioan jnsa . 
este um reformator al ritului, ca si Sf. Grigorie Dialogul. El a prescurtat, a siste- 
matizat o Liturghie existenta, dindu-i o noua structura si o forma clasicaé. Sf. Vasile 
n-a reformat planul liturgic ci l-a imbogatit cu o anafora proprie, In ceea ce 
priveste Liturghia atribuita Sf. Grigore, ea are o structurad si un spirit cu totul 
deosebite Toti autorii mai noi contesta in plus origina romana a acestei ae aen 

(vezi: E. Kovalevsky, art. cit. p. 11-13, Cap. Patronajul sfintilor). 
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Noul Testament, la temelia caruia s-a asezat Jertfa Fiului luj Dummezeu *). 
Biserica, noua alianta dintre Dumnezeu si om este pecetiuita cu aceasta 
jertfa de pe Golgota. De aceea Revelatia Noului Legamint este desavirsita 
nu numai ca ne ofera adevarul absolut prin persoana Fiului, ci peniru ca 
ne comunica insusi harul divin prin jertfa aceleeasi persoane dumnezeesti, 
har care desavirseste totul. Dar, Revelatia in sensu! ei plenar — de desco- 
perire a adevaruluj si revarsare a harului divin — infaptuita de Domnul, 
postuleaza posibilitatea-de a prelungi peste veacuri invatatura si darul ej 
cu scopul de a fi impartasite de oameni. Dupa cum Jerifa este un element 
esential pentru Revelatia Nouipi Testament, tot asa si cultul pentru comu- 
nitatea acestui Testament. Dumnezeu s-a intrupat prin Hristos si noi tre 
buie sa comunicam cu harul lui. Cultul este tocmai mijlocul de a ne insusi 
aceasta putere. Tainele, dupa conceptia lui Cabasila, reprezinta modul de 
existenta in Hristos, ele sint viata in adevarul si harul luj Hristos >). In 
cenera!, lumea moderna nu poate intelege formele sensibile si simbolice ale 
cultului si rolul lor in comunicarea vietii dumnezeesti ce!e; nevazute. 
Pentru inchinarea in duh si adevar ar fi incompatibile aceste forme care 
ar imanentiza, ar materializa religia crestina. De obicei mintea noastra 
se opreste la ceea ce fi ofera ochii trupesti, la experienta sensibilului, la 
| ceea ce este vizibil sj natural. Dar vazute si apreciate numai dupa aspecitul 
i exterior, material, asezamintele dogmatico-rituale ale Bisericii lui Hristos 
| ramin inca nevazute si neintelese. Imanenta, aspectul sensibil al actelor 
yf si formelor de cult, intemeiate pe insasi structura fenomenului religios, nu 
| exclude esenta lor nevazuta, transcedenta lor. Dincolo de aspectul simbolic 
1 sta structura lor dumnezeeasca, nevazuta de ochii trupesti. Aici singura 
credinta poate imtra, pentru ca numai ea transcende sensibilul printr-o 
experienta nesensibila si totusi obiectiva, printr-o contemplatie tainica a 
realitatilor ce se ascund dincolo de simbol. 

LituTghia este o traditie vie si neintinata a Bisericii in care s-a crista- 
lizat o adevarata teologie si spiritualitate a cultului ortodox. Avind in 
centru taina si jertfa euharistica, ea a fost preiuata de comunitatea cres- 
tina chiar din miinile urmasilor lui lisus si apoi asimilata fn existenta 
Bisericii, devenind izvorul de impartasire cu Trupul si Singele Domnului. 
Centru al cultuluj crestin — Liturghia este mijlocul prin care Hristos se 
impartaseste madularelor Sale si modul permanent si comunitar prin care 
crestinii ramin in legatura cu Biserica. In ea s-a concentrat si spirituali- 
tatea ortodoxa; fiindea puterea ei a fecundat trairea religioasa pe o cale 
accesibi‘a tuturor. De aceea mistica liturgica reprezinta chipul in care 
obstea credinciosi‘or si-a inchinat viata ei lui Dumnezeu. 

In lucrarea de fata nu ne preocupa originea si evolutia texiului liturgic 
sau alte date de ordin istorie si literar. Nicj justificarea ei ca act de cult 
al Bisericii, deoarece ar trebui sa demonsiram insasi natura sau existenta 
Bisericii. «Biserica si Cultul, zice Pr. Prof. St. Tancov, depind nemijlocit 
unul de altul...: asa cum Biserica este o unitate mistica intre Hristos si 
credinciosii Sai, tot aga si cultul este expresiunea legaturii mistice dintre 
Dumnezeu si oameni, intilnirea mistica in Biserica dintre darurile lui Dum- 


| 


* 


sap 


4. Prof. Chr. Ghiaouroff Le Jour de la Saintt-Céne», in Annuaire de 1’Aca- 
démie de Théologie «St. Clément d’Ochrida», tome II (XXVIII), anu] 1951-52, 
| Sofia 1952, p. 157. 
| | 5. Nic. Cabasila, Despre viata in Hristos, trad. de Pr. Prof. Dr. Theodor Bo- 
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nezeu si devotiunile credinciosior 6). Ne preocupa in deosebi structura sau 
continutul ei dogmatic. Caci Liturghia, ca orice act de cuit, se fundamen- 
teaza pe anumite principii teologice doctrinare, deoarece intre dogma si 
ritual, intre credinta si trdirea religioasa exista, dupa cum am spus, un 
raport organic. Cultul, ca si spiritualitatea, se axeaza pe o doctrina reli- 
gioasa care ii da forta si echilibru. Ea are un cadru ritual insufletit de in- 
vatatura piatristica. Dupa cum fatada unei cladiri interpreteaza interiorul 
ei, tot asa e‘ementele rituale liturgice exprima duhul ortodoxiei. Liturghia 
contine definitii dogmatice traditionale. In ea s-a sapat duhul si s-a tilcuit 
oindirea Bisericii cu privire la cult; ea este ceea ce am numit in special, 
teologia Sfintei Jertfe sau dogmatica cultului crestin. Pe de alta parte, ea 
a fecundat o spiritualitate: este mistica consacrarii, a jertfelniciei. Pe linga 
acestea trebuie sa scoatem in evidenta semmnificafia si functia ei sacramen- 
tala in procesul soteriologic, precum si aspectul ei comunitar, SObOTEICESC, 
datorita caruia ea consolideaza permanent unitatea Bisericii. 


* 


I. Liturghia este o jertfa tainica. La Cina cea de Taina cind Domnul 

a oferit ucenicilor saj piinea si vinul spunind: «Luati, mincati, acesta este 
trupul meu» gi «Betj dintr-acesta toti, acesta este singele meu, al legii 
celei noi... (Matei 26, 26-8; I. Cor. 11, 24-25), El a prefigurat Jertfa sa 
de pe Golgota, iar cind porumcea acelorasj Apostoli: «Aceasta s-o faceti 
intru pomenirea mea» (Luca 22, 19; I Cor. 11, 25), El instituia Taina dum- 
negere euharistii, prin care sa se actualize in mod tainic aceasta Jertfa: 
.in timpul Sfinte; Cine, oferind ucenicilor piinea si vinul, pe care le-a 
Saisie ca propriul Sau Trup si propriul Sau Singe, Domnul a anticipat 
prin acest fapt, intr-un mod sacramental, propriul sau sacrificiu expiator 
$i rascumparator. Si dind dupa aceasta ucenicilor sai porunca de a im- 
plini in amintirea Sa ceea ce El Insusj implinise in timpul Sfintei Cine, 
Domnul a instituit prin aceasta taina Sfintei Euharistii. Si noi, implinind 
acum Sfinta Euharistie, tn virtutea acestei dorinte sacre, noi reprezentam 
prin acest lucru sacrificiul Calvarului, fara totusi a-] repeta. Aceasta re- 
prezentare nu are un caracter istoric, fizic si senzitiv, ci este o realitate 
metafizica, mistica, nerationala. Intre Sfinta Cina si Sacrificiul de pe Calvar, 
pe de o parte, intre Sfinta Cina si Sfinta Euharistie, pe de alta parte, si 
intre Sfinta Euharistie si Sacrificiul Calvarului, exista deci o identitate 
particulara, o identitate de realitate mistica, intrinseca. Dar aceasta identi- 
tate mu este posibila decit datorita faptului ca Sfinta Euharistie este o 
Taina...7)». Pentru credinta ortodoxa, asadar, Cina cea de Taina este o 
anlicipare tainica, sacramentala a jertfei obiective, istorice, fizice de pe 
Golgota, iar Euharistia o reinoire mistica, sacramentala a aceluiasi sacri- 
ficiu istoric. Sacrificiul ispasitor de pe Golgota este readus in fiecare din 
aceste lucrari dumnezeesti — Cina si Euharistia — fntr-un chip suprasen- 
sibil, metafizic si metaistoric. Sf. Ap. Pavel a precizat acest adevar in deo- 
sebi cu privire la Sfinta Euharistie: «Caci de cite ori veti minca piinea 
aceasta si veti bea paharul acesta, vestiti moartea Domnului pina cind va 


6. Stefan Zankov, Das orthodoxe Christentum des Ostens, Berlin 1928, p. 92. 

7. Nicolae, episcop de Makariopol rectorul Academiei Teologice din Sofia, 
art. «Sf. Euharistie ca jertfa» (im 1. bulgaré), in Anuarul Academiei de Teologie 
din Sofia, t. IV (XXX), 1, 1954-1955, Sofia 1955, p. 18. 


4 
4 
Pe 


ow 


— = 


. 


- 


. 
433" “Se ‘ 


410 Ortodoxia 


veni» (I Cor. 11, 26). Prin.aceastael a indicat si realitatea jertfirii tainice a 
Domnului pe Sfintele altare. Euharistia deci mu se poate desparti nici de Cina 
cea de Taina si nici de Jertfa Domnului. Cine a inteles semnificatia $i le- 
gitura Cinei cu Jertfa lui Iisus, poate intelege si legatura Euharistiei cu 
sacrificiul mintuitor, fiindca ele stau intr-un raport organic %). Aspectul de 
jertfa se desvdlue prin aspectul sacramental. Atit timp cit recunoastem 
Euharistiei caracterul de Tiainad putem descifra si structura ei de Jertfa si 
invers. Protestantismul, pentru care Euharistia este echivalenta cu come-_ 
morarea Cinei celei de Taina, n-a inteles corect legatura dintre euharistie 
si jertfa, pentru cad m-a putut intelege in chip sacramental raportul dintre- 
Cina si Jertfa. Refuzind modul sacramental, modul tainei, n-a acceptat 
nici jertfa ca temei sau structura a tainei. Pentru noi, Cina cea de Taina 
are un caracter religios fiindea acum s-a instituit taina Sf. Euharistii $i 
ea rdamine si un model al actelor sacramentale, iar jertfa puterea dumne- 
zeiasca a acestor acte. De altel, identitatea dintre Cina cea de Taina, Jertfa 
de pe Cruce si Euharistie constitue elementul fundamental al Liturghiei. 
In anaforaua liturghiilor ortodoxe, «pomenirea» Domnului inseamna insasi 
actualizarea tainica a Jertfei Sale. Nu putem sa comemoram pe Domnul 
decit vazindu--L jertfindu-se. De aceea «anamneza».nu se poate realiza 
decit prin «epicleza», asa incit, «pomemirea» Lui e identica cu prezenta 
Sa reala. Deci dupa cum Cina si Jertfa stau intr-unraport bine definit, tot asa 
aspectul de taina si cel de jertfa al. Sfintei Euharistii se intregesce reciproc. 
Aceasta structura de taina si jertfa ce s-a imprumutat si Liturghiei, a 
facut ca ea sa devina centru vietii sacramentale in Biserica. Indicata de 
insusi Mintuitorul ca mijloc pentru pastrarea unei legaturi meintrerupte 
intre crestini si El, ea n-a avut doar un rol comemorativ sau de aducere 
aminte de Cel ce s-a Jertfit si a inviat, ci a insemnat realizarea unei pre- 
zente obiective a Acestuila, sub forma unor simboluri sfinte. Mielul lui 
Dumnezea care s-a dat mortij pe Crucea Golgotei pentru invierea moastra 
este readus pe jertfelnicul Bisericii ca sa se junghie nesingeros, tainic si 
continuu pentru pacatele moastre: «Imparatul imparatilor si Domnul dom- 
nilor vine sa se junghie si sa se dea intru mincare credinciosilor» %). Asa 
dar, elementul central sau realitatea esentiala de la care trebuie sa plecam 
pentru a rezolva misterul liturgic este preotia vesnica a lui Hristos. Fara 
a avea in vedere aceasta stare eterna in care se afla persoana lui Hristos 
in raportul ei cu Biserica, taina Liturghiej ar fi de neinteles. 

Liturgh:a e slujba care scoate jn relief lucrarea de arhiereu a Fiului 
lui Dumnezeu. Ea descopera preotia lui Hristos, starea lui de pururea mij- 
locitor pentru noi oamenii. Sacerdotiul crestin ar fi un non sens fara preotia 
Domnului, iar Liturghia n-ar avea nicio valoare sacramentala daca El] n-ar 
fj arhiereu in veac. Lucrare lui de continua mijlocire se datoreste faptului 
ca E] poarta natura noastra in veci,'pe care a desavirsit-o prin jertfa si 
invierea Sa, raminind preot in veac dupa rinduiala lui Melchisedec (Evrei 
0, 1-10). Desi o singura data s-a adus Jertfa Parintelui sau, El se junghie 


8. «Semnificatia Sfintei Cine este imensa pentru c& in timpul acestei mese, 
Hristos a abrogat Vechiul Testament si a deschis Noul Testament, oferind paha- 
rul, insotit de aceste cuvinte: «Beti dintr-acesta toti, cAci acesta este Singele Meu, 
al Legii celei Noi, care pentru multi se varsd spre iertarea pdcatelor». Vezi Prof. 
N. Ghiaouroff, art. p. 186 (42). 
9 <Sfintele si dumnezeestile Liturgnii ale Sfintilor nostri P&arinti: Ioan 
Gura de Aur, Vasilie cel Mare si Grigorie Dialogul», Bucuresti, Tip. Cartilor Bi- 
sericesti, 1937. . / 
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pururea spre sfintirea noastra. El este Arhiereul nostru care jertfeste, se 
jertfeste si se imparte: «Ca tu esti Cel ce aduci si Cel ce te aduci, Cel ce 
primesti si Cel ce te imparti Hristoase Dumnezeul nostru...» +°). 

Preotia sau lucrarea lui de mijlocitor sta in centrul activitatii Sale 
pamintesti, iar aceasta s-a consumat in mod efectiv prin jertfa de pe Cruce. 
In rugaciunea sacerdotala, inainte de judecarea Sa, Hristos marturiseste 


ca lucrul pe care trebuia sa-l facd in aceasta lume — preaslavirea 
Tatalui — l-a-savirsit. El a-aratat-lumii numele Sau, s-a-rugat pentru 


cei incredintati lui, s-a stintit pe Sine ca sa-i sfinteasca si pe ei. Dar 
El voeste ca unde este El, sa fie impreuna cu Sine si aceia pe care i-a dat 
Tatal, ca sa vada slava Sa.-Si El nu refuza sa bea paharul mortii daca 
acest lucru este dupa dreptatea luj Dumnezeu. De altfel, jertfa da sensul 
pround, esential al Intruparii, deoarece Mintuitorul trebuia sa savirseasca 
actul prin care firea noastra era inchimata pentru totdeauna luj Dumnezeu 
$i firea Lui devenea mincarea si bautura —hrana Bisericii. Pastorul a 
trebuit sa-si dea viata pentru turma sa. Filocalia, me-a transmis 0 icoana 
plina de semnificatie pentru a ilustra acest adevar. Un vultur care isi vede 
puii omoriti de veninul sarpelui, isi sfisie propria inima pentru ca singele 
ce curge din ea sa le redea viata. Este Dommul care se sacrifica pentru 
viata neamului omenesc stapinit de stricaciunea mortii. Viata, invienea 
_noastra este deci o biruinta a jertfei, a mortii si a invierij lui Hristos. El 
a biruit moartea cu dreptate si prin aceasta el a prefacut firea noastra in 
stapina mortii, punind-o deasupra ei. Astfel Liturghia ortodoxa este un con- 
tact, prin intermediul jertfei euharistice, cu Invierea lui Hristos si biruinta 
noastra vesnica. Aceasta realitate dumnezeeasca constitue centrul credintei 
Bisericii rasaritene. Teologul ortodox N. Arseniev a cautat sa afle, studiind 
cartile de cult — care este modul propriu al misticii ortodoxe, dominanta 
rasariteana. El a conchis ca Biserica rasariteana se concentreaza asupra 
stralucirii invierii, ca evlavia ortodoxa prefera pe Hristos cel inviat, ca 
Liturghia ortodoxa este strabatuta de bucuria Pastelor: «Bucuria invierii — 
iata nota dominanta care rasuna de-a lungul intregii conceptii despre lume 
a Bisericii rasaritene. Ea este «principiu] de viata, duhul si sufletul adine 
al Bisericii Rasaritului» 11). 

Liturghia este — ca expresia cea mai inalta a cultuluj — o lucrare 
divino-umana care are in centrul ei jertfa euharistica. Participarea Dom- 
mului in Liturghie se datoreste caracterului permanent — actual a! lucrarii 
sale preotesti. Puterea jertfei liturgice este preotia vesnica a lui Hristos. 
In actiunea liturgica rolul principal il are asa dar dumnezeescul: «Venit-a 
vremea sa lucreze Domnul», anunta diaconul la inceputul Liturghiei. Pe 
de alta parte, participareea Bisericii e indispensabila Liturghilei, caci de 
fapt, Liturghia este o rugaciune a Bisericii prin care se invoca jertfirea 
sacramentala a Dommului, al caruji efect este prefacerea darurilor. Rolul 
Bisericij in aceasta actiune iese in evidenta cind este vorba de sAvirsirea 
actelor simbolice prin care lucreaza Domnul. Insusi Hristos fnecredinteaza 
«lucrarea de sfintire a slujbei acesteia si a jertfej celei fara de singte» Bi- 
sericii, respectiv preotilor. In rugaciunlea din timpul cintarii heruvimice, 
preotul se roaga: «Invredniceste-ma cu puterea Sfintului tau Duh, pe mine 


10. In «Rugaciunea din timpul cjntarii heruvimice», vezi Liturghierul, edi- 
tia citatd, p. 140. 


11. N. von Arseniew, Ostkirche und Mystik, Miinchen 1925, p. 18; vezi 
Cap. II: Bucuria Pastelui. 
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cel imbracat cu harul preotilei, sa stau inaintea acestui Sfint al tau Presto! 
si sa jertfesc sfintul si preacuratul Tau trup si scump singele Tau» !*). - 
Astfel, Liturghia este o lucrare in care se asociaza mai multi factori: 
Hristos arhiereul, preotul—savirsitorul-ministrul si poporul — ckl. ce se 
roaga si aduce daruri. In realitate, la Liturghie se savirgeste o consacrare 
obiectiva, adica sfintirea sau prefacerea darurilor prin jertfirea tainica 
a Domnului si o consacrare subiectiva a Bisericii, adica sfintirea ei prin 


-fmpartasirea cu trupul si singele Dommului. Cabasila, autorul unei Erminii 


liturgice 13) jm care gadsim unele precizari si. distinctii prefioase, zice 
ca Harul lucreaza de doua ori in cinstitele daruri: odata cind le sfin- 
teste pe ele si a doua oara cind ne sfintestle pe noi, prin ele. Facind aceasta 
distinctie, putem sa yvedem mai usor raportul dintre Jertfa lui Hristos in 
euharistie si jertfa Bisericii, raport pe care Catolicii inca nu l-au inteles in 
chip corect. Prima actiune, care are ca efect o consacrare reala, se dato- 
reste jertfe; tainide a Domnului. A doua, se datoreste jertfei Bisericii. Dar, 
pentru ca Biserica sa se poata jertfi, trebuiesaia din harul acestei jertfiri sa- 
cramentale. Jertfa ei etocmai mijlocul de insusire a sfintirlii pe care o da jertia 
lui Hristos. Iata de ce Biserica nu poate savirsi sfintirea sau prefacerea da- 
rurilor prin jertfa ei proprte, sau alaturi de Hristos. Jertfa ei este o subiectivi- 
zare a unui sacrificiu obiectiv si universal. De retinut este faptul ca in aceasta 
dub!a actiune harica, ro‘ul cel mai important in Biserica il are preotul. 
Deaceea este nmecesar sa vedem in ce raport sta preotia ierarhiei cu Preotia 
lui Hristos si cu preotia obsteasca, a Bisericii. Adica, in ce chip preotul 
este mijlocitorul lui Dumnezeu avind puterea sa consacre obiectiv si in ce 
mod este mijlocitorul Bisericii dindui- posibilitatea acestleia sa se consacre, 
sa jertfeasca prin rugaciune, fara ca aceasta jertfa a Bisericii sa fie me- 
ritorie cum este a lui Hristos. : 

Combatind obiectiunea latinilor cu privire la momentu] sfintirii daru- 
rilor, acelasi teolog al Liturghiei pe care l-am citat mai sus, a aratat 
ca taina prefacerii se savirseste de insusj Mintuitorul «imsa numai prin 
mijlocirea preotului, adica la qererea si prin rugaciunea Lui» 14). Latinii 
refuzau epicleza tocmai din motivul ca nu puteau accepta conditionarea 
sfintirii darurilor de rugaciune preotilor, socotita indoielnica si fara efect. 
Pentru Cabasila insa, rolul rugaciunij de sfintire este esential, deoarece 
«Cuvintele Domnului nu lucreaza de la sine, prin oricine si oricum, ci sint 
multe conditiunj catie se cer implinite si fara de care ele nu-si fac efec- 
tul» 15). Din aceasta cauza, epicleza are un rol de trebuinta si nu unul 
simbolic. Prin aceasta, autorul nostru salveaza eficacitatea actelor preotiei. 
Cu toate acestea, consacrare sau prefacerea darurilor nu consitue o lu- 
crare a preotului, ci a lui Hristos, caci El este «cela ce lucreaza toate 
intru toti». Lucrarea pe care preotul o actualizeaza prin-invocarea Sf. Duh 
— Jertfa euharistica — apartine intru totul Dommnului: El este Cel ce aduce 
si Cel ce se aduce. Preotul, in schimb, este acela care ocazioneaza intr-un 
moment dat aceasta consacrare. Caci desi cuvintele de instituire a tainei 
au o virtualitate sacramentala, numai preotul le poate face eficace prin 


12. In Liturghierul, ed. cit., p. 139. 

13. N. Cabasila, Tilcuirea dumnezeestii Liturghii, trad. de Diac E. Braniste, 
Bucuresti, 1946, p. 85; vezi gi Diac. E. Branigte, Explicarea Sfintei Liturgh‘i dup& 
Nicolae Cabasila, Tez& de doctorat, Bucuresti 1943. 

14. N. Cabasila, op. cit., p. 73-79, cap. XXIX-XXX. 

15. Idem, op. cit, p. 74. 
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rugrugaciunea Bisericii si a sa. Epicleza este 0 invocare a Tata‘uj pentru a 
trimite Duhul Sau sa lucreze jertfa de taina. Prin Sf. Duh, preotul asigura 
perzenta lui Hristos ca jertfa in Sf. Daruri, deaceea reinnoirea pre- 
zentei pneumatice este conditia prefacerii darurilor aduse. Preotul deci ofera 
Tatalui jertfa al carui continut e sacrificiul nesingeros ai Mintuitorului, 
Fiul Sau: «Ale Tale dintre ale Tale, tie aducem de toate si pentru toate». 
El pune intr-o prezenta continua acest sacrificiu real si tainic spre lauda 
lui Dumnezi:u si mintuirea Bisericii. El inchina lui Dumnezeu chiar jertfa_ 
sacramentala a Fiului sau, in favoarea Bisericii Sale. lar Biserica — prin 
intermediul preotului — isi insuseste aceasta jertfa obiectiva printr-o 
jertfa subiectiva a sa, inaltata lui Dumnezeu tot prin preot. Prin aceasta, 
ea se roaga, ofera darurile si multumeste, dar Hristos implineste rugaciu- 
nile, primeste daruri.e si darueste. Harul preotiei consta in aceasta vred- 
nicie prin care jertfele crestinilor sint bine primite fnaintca Tatalui. Aceste 
jertfe nu intra in componenta sacrificiului euwharistic alaturi de jertfa tai- 
nica a lui Hristos. Biserica se roaga luj Dumnezeu ca jerifa Fiului Sau sa 
fie o jertfa a sa, prin prefacerea darurilor aduse de ea in Trupul si Singele 
Domnu_ui. Liturghia este in acest sens o rugaciune a Bisericii sau o jertfa 
a sa, dar Hristos nu miJioceste prin rugaciunile Sf. Liturghii. Cabasila a 
redus elementul fundamental al Lturghiej la rugaciune 16). Ea este o ruga- 
ciune de cerere pentru sfintirea sau prefacerea darurilor si o rugaciune de 
multumire pentru cei ce s-au sfintit/prin ele. Efectul ei este deci sfintirea 
darurilor, iar scopul ei sfintirea credinciosilor. O interpretare mult mai 
adinea si traditionala a Sf. Liturghii ne ofera insa Sf. Simion al Tesaloni- 
cului in lucrarea sa «Tratat asupra tuturor dogmelor credintej moastre Or- 
todoxe...»17). Si. Simicn a depé@sit viziunea oarecum simbolica caracte- 
ristica lui Cabasila in explicarea Sf. Liturghii. Ea nu exprima doar sim- 
bolic comuniunea cu Dumnezeu, ci este insasi aceasta comuniune fiindca 
are in centru ej jertfa.euharistica, izvorul vietii dumnezeesti. Sf. Simion 
a accentuat mai mult decit-Cabasila ideea ca Liturghia este Sfinta Jertfa 
a Trupului si Singeluj Domnului, precum si realitatea preotiei lui Hristos, 
care nu inceteaza niciodata, perpetuindu-se pe altarele Bisericii crestine. 
El a patruns mai profund in structura actiunii liturgice si a descoperit 
caracterul de adine realism al prezentei euharistice cu multa claritate. 

In Potir avem singele curs din Coasta lui Hristos, zice Sf. Ioan 
Hrisostom 18). El este izvorul prin came vietuim in duh fiindca izvoraste 
din insasi Viata supranaturala. Aceasta bautura mu este efectul unei 
minuni, ci Hristos cel ce a izvorit din mormint: «Veniti sa bem bautura 
noua, ne cheama catavasiile invierii, nu din piatra stearpa facuta cu minuni, 
ci din izvorul nestricaciunii, din Hristos, cel ce a isvorit din mormint, intru 
carele ne intarim!» 1%). Prefacerea darurilor sau sfintirea lor nu se dato- 
reste unei minuni, unei interventii supranaturale a puterii divine, ci unei 
prezente obiective a Fiului, a carui conditie de existenta in taina este con- 
ditia jertfej sau modu! euharistic. Sf. Chiril de Alexandria, vorbind de va- 
loarea tipica a Jertfelor din V. Testament, a aradtat ca temeiul sfintirii este 


16. Idem, op. cit., p. 25 sq. 

17. Sf. Simeon, arhiepiscopul Tesalonicuiui: Tratat asupra tuturor dogmelor 
credintei noastre ortodoxe..., trad. de Toma Teodorescu, Bucuresti 1885, partea IV: 
Pentru Sf. Liturghie, p. 89-107. _ 

18 Idem, op. cit., p. 97. 


19. Cintarea 3-a din Canonul Pastilor. 
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consacrarea prin jertfa. Jertfele Legii Vechi sfinteau pe cei ce le aduceau, 
fiindca ele simbolizau consacrarea lor. Jertfa de pe Golgota a fost o con- 
sacrare a firii omenesti, o inchinare a ei lui Dumnezeu in persoana Fiului 
Sau. De aceea, Hristos ne-a sfintit pentru Dumnezeu,’me-a jertfit lui. In 
actiunea euharistica, sfintirea darurilor coincide cu prefacerea lor prin jertia 
tainica a Domnului, care este prezent real, dar nevazut. Jertfa -Domnului 
ramine asadar temeiul si al sfintirij obiective si al celei sacramentale, 
desi ia forme deosebite: odata singeros, pe cruce, altadata nesingeros, pe 
altar, tainic. Prefacerea darurilor ca si prefacerea noastra sta astfel pe realita- 
tea Jertfei Domnului. Liturghia ne desleaga in acest sens, misterul sfintirit 
noastre adica transfigurarea omenescului prin jertfa. Faptul ca noi aducem 
la altar piine si vin — care simbolizeaza viata noastra, fiind hrana spe- 
cific omeneasca — inseamna ca acceptam sa ne sfintim, sa ne jertfim prin 
prefacerea acestora. Prin piine si vin, noi dam pirga vietii noastre tru- 
pesti — ca sa primim in schimbul ej viata dumnezeeasca. Daruim trupul 
nostru — viata noastra — ca sa primim Trupul lui — contra darul, cum 
f} numeste Cabasila 2°). In Liturghie schimbam o viata cu alta. Acest 
schimb vital se realizeaza prin jertfa Domnului. Prin jertfa de pe Cruce, 
Hristos a savirsit o prefacere ontologica fn firea omeneasca; prin jertfa 
tainica, sacramentala, o prefacere euharistica a elementelor ce simbolizeaza 
aceasta fire. Numai jertfa are puterea de a schimba, a transfigura, a pre- 
face fiindca ea se bazeaza pe un schimb intre moarte si viata, intre cruce 
si inviere, si in acest schimb totdeauna birue viata, garantia acestei biruinte 
fiind invierea Domnului. Hristos a biruit moartea cu dreptate, pentru ca o 
primise cu nedreptate. De aceea cea mai mare minume a Fiului !ui Dum- 
nezeu este insasi moartea sa, primirea mortii, coborirea la moarte. Triodul 
si mai ales Canonu! din Vinerea Mare e plin de intrebari asupra chipului 
in care s-a facut moartea Vietii, caci puterea de a birui moartea facea parte 
din modul sau de existenta ca Dummezeu, era oputere fireasca, dovada fiind 
invierile sdvfrsite inainte de moartea si invierea Sa. Dar Viata n-a con- 
sumat moartea decit gustind-o. Hristos a biruit moartea prin moartea Sa. 
Capacitatea Vietii de a primi moartea constitue astfel cel mai mare paradox 
al existentii Logosului intrupat. 

Pentru existenta Bisericii, Hristos trebuie s4 stea in starea care a 
biruit Moartea, in starea de jertfa si inviere, pentru ca astfel s4 constitue 
izvorul vietii ei dumnezeesti. Aceasta stare o recapata permanent in jertfa 
tainica, euharistica. Se intimpla oare acest fapt in Liturghie? 

La inceputul ntualului euharistic denumit «anafora», preotul anunta 
cu voce tare continutul ‘slujbei ce urmeaza4: «Sa stam bine, sa stam cu 
frica, sa luam aminte, ca sfinta Jertfa in pace s-o aducem». Acest prochimen 
‘sintetizeaza de fapt continutul dogmatic al Liturghiei: aducerea sfintei 
Jertie. Cu un continut teologic evident, el deschide rinduiala canonului 
euharistic, care dupa o introducere alctauita dintr-un scurt dialog. intre 
altar si popor, continua cu rugdaciunea euharistica. De altfel, realitatea 
acestui eveniment este pusa in evidenta de insdsi structura sau planul 
ritual al Liturghiei, cit si de toate rugaciunile, actele sau formulele care 
umplu acest plan. La inceputul proscomidiei, inainte de imbracare, preotul 
vine in mijlocul bisericii si se roaga: «Doamne, trimite mina-ta dimtru in4l- 
timea lacasuiui tau si ma intareste spre slujba ce-mi este pusd inainte, 


20. N. Cabasila, op. cit., p. 32: «...Contradarul fijnd viata, atunci gsi darul 
nostru trebuie sa fie oarecum viati...». 
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ca neosindit sa stau entre infricosatorului tau Prestol si sa savirsese 
Jertfa cea fara de singe...». Proscomidia se incheie cu binecuvintarea «pu- 
nerij inainte» (darurile pregitite de preot) si cu rugaciunea ca ea sa fie 
primita intru jertfe'nicul Tatalui. Urmeaza Liturghia catehumenilor, o parte 
mai putin reprezentativa pentru ideea pe care o urmarim. Totusi, ea con- 
tribue prin ectenii, antifoane si mai ales prin lecturile biblice — Apostolul 
si Evanghelia — sa pregateasca atmosfera pentru lucrarea de sfintire a 
darurilor. La Liturghia credinciosilor, in rugaciunea din timpul eintarii 
heruvimice, preotul, stiind ca nimeni din cei legati cu poftele si cu desfa- 
tarile trupesti nu este vrednic sa vie sau sa se apropie sau sa slujeasca 
Imparatului Slavei, reinnoieste cererea ca Duhul Sfint sa-] invredniceasca: 
«Invredniceste-ma cu puterea Sfintului Tau Duh, pe mine cel imbracat cu 
harul preotiei, sa stau fnaintea acestui sfint al tau Preosto! si sa Jertfesc 
sfintul si preacuratul tau Trup si scump Singele tau!» In «Hieruvicul», care 
se rosteste la liturghia din Simbata Mare, gasim expusa esenta sau punctul 
central al actiunii liturgice: «Sa taca tot trupul omenese si sa stea cu frica 
si cu cutremur si nimic pamintesc intru sine sa nu gindeasca, fiindea 
Imparatul imparatilor si Domnul domnilor vine sa se junghie si sa se dea 
fntru mincare credinciosilor; si merg inaintea acestuia Cetele inge- 
resti» 21). Heruvicul acesta de o valoare dogmatica nepretuita, marturi- 
seste actul fundamental ce are loc in Sf. Litughie. El mentioneaza in mod 
expres, spre deosebire de celelalte texte liturgice, autorul jertfei si accen- 
tueaza fara sa desparta aspectul de jertfa si celdetaina ale Euharistiei: 
«...Domnul_domnilor vine sa se junghie sj sase dea intru mincare credincios!- 
lor». Intre textele si elemente'e rituale care. releveaza structura dogmatica a 
Liturghiei este desigur anaforaua, indispensabila consacrarii euharistice. 
Formulele ei clasice descopar in deosebi caracterul euharistic al aduceril 
ce are loc pe altar. Mai fntii, atit in anamneza cit si in epicieza este vorba 
de o oferire, o daruire, o jertfa. In Vosglasul anamnezei, ca si in inceputul 
epiclezei, se exprima acest adevar: «... Tie aducem (nGooqéocuev) de toa- 
te»..., sau «Inca aducem tie...» 22). Anamneza, dupa ce se Provoaca la 
aceasta porunca mintuitoare» (de a comemora Cina) si evoca momentele 
esentiale din viata Mintuitorului — crucea, groapa, invierea, inaltarea 
la cer, sederea de-a dreapta si a doua venire —, precizeaza structura -jert- 
fei ce se aduce: Primitorul ei, Tata) («Ale tale...»), Jertfitorul sau Aduca- 
torul ei, Hristos («...dintru ale Tale...»), totalitatea ei («...tie aducem de 
toate xata advta $i universalitatea ei («...si pentru toate— && ») 2%). 
In «Te deum» se specifica incaodata natura acestei jertfe: de lauda, de 
multumire, de rugaciune. Epicleza vine apoi sa indice matura ei: 
«slujba duhovniceasca si fara de singe», precum sj mijlocul ei de reali- 
zare: prefacerea’ darurilor prin Duhul Sfint («Prefacindu-le cu Duhul tau 
cel sfint»). Anaforaua se incheie cu Dipticele, unde se aratad spre ce s-a 
adus jertfa: «spre trezirea sufletului, spre iertarea pacatelor, spre unirea 
cu sfintul tau Duh, spre plinirea fmparatiei cerurilor, spre indraznirea catre 
tine, nu spre judecata sau spre osindire...», si pentru’ cine s-a adus: «...pen- 
tru toata lumea, pentru sfinta soborniceasca si apostoleasca Biserica...» 24). 


21. Vezi Liturghia Sf. Vasilie cel Mare, in Liturghierul, ed. cit., p. 215. 

22. Liturghia Sf. Ioan Gura de Aur si Sf. yaaine cel Mare, ed. cit. p. 154- 
155 si 223. 

23. Idem, p. 156, 226. 

24. Idem, p. 158 gi 229. 
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Adadugam inca un text care ilustreaza caracterul de jertfa al Euharistiei. 
Este !uat din Heruvicuul Liturghiei ce!or mai inainte sfintite cintat in mo- 
mentul intrarii cu Sfintele Daruri: «....iata, Imparatul s'iavei, iata jerifa 
tainica savirsita...» 25). 

Darul care se ofera in Liturghie apartine Fiuluj si el se reintoarce Ta- 
talui. Liturghierul ne vorbeste insa de o jertfa de lauda a credinciogilor 
ce se aduce tot lui Dumnezeu, prin preot. Este aceasta o jertfa distincta 
a Bisericii, sau jertfa lui Hristos este adusa ca din partea Biserici!? 

In rugaciunea intiia pentru credinciosi se enumera mai mu'te categorii 
de laude ce se aduc in Liturghie: «... Primeste, Dumnzeule, rugaciunea 
noastra. Fa-ne pe noi a fi vrednici sa-ti aducem rugaciumi, cereri si Jertfa 
fara de singe pentru poporul tau» 26). De asemeni, in rugaciunea din 
timpul cintarii heruvimice, citata mai sus, se marturiseste ca Hristos arhie- 
reul a incredintat preotului lucrarea de sfintire a slujbei acesteia si a 
jertfei cele fara de singe27). Aici, ca si in exemplul prim, jertia fara de 
singe ( 8volas dvaimdxtovs) este indicata drept o categorie distincta, de 
unde ar urma ca in actiunea ierurgica a preotului e vorba de doua feluri 
de !aude. In schimb insa, se pot cita si alte texte care par ca vorbesc exclu- 
siv de o singura categorie de laude ca se aduce in Liturghie. Asa de 
pilda, in Epicleza, e vorba de o «lauda duhovniceasca si fara de singe», 
(Loyixnv xat dvati axtov Aatoeiav), termen repetat si in diptice. Pe de 
alta parte, in «Rugaciunea punerii inainte» adusa lui Dumnezeu Panto- 
crator, se accentuleaza jertfa de lauda pe care Tatal o primeste din partea 
poporului. Rugaciunile, darurile, jertfele duhovmicesti, toate acestea for- 
meaza «Jertfa noastra» (8voiav hfuev) pe care preotul o aduce lui Dum- 
nezeu pentru pacatele lui si ale poporului 28). In «Rugaciunea euharistica», 
dupa ce muljumim lui Dumnezeu cel negrait si necuprins) pentru toate 
cite le stim si nu le stim, preotul multumeste si pentru slujba aceasta 
(Aettovovias tavtns ) pe care Dumnezeu a voit s4 o primeasca din miinile 
sale. Aici,“liturghia e un nume generic pentru tot ceea ce se sdvirseste 
la Sf. Altar. Dupa cum vedem, jmtr-ul fiel sau altul, textele liturgice vorbesc 
de o jertfa a poporului, incit realitatea sa nu poate fi pusa la indoiala. Sa 
vedem insa daca aceasta jertfa are valoare de jertfa obiectiva si poate 
deci sa formeze temiul consacrarii sau prefacerii euharistice. 

Latria ( Aatoeia) este un termen gereral cu semnificatia de adoratiune, 
de cult. In acest sens comun, orice s!ujba, orice forma a evlaviei fata de 
Dumnezeu este latria. In sens pur crestin, «latreia» este un cult in centrul 
careia sta thysia-jertfa. Thysia este spccificul sau esenta latriei, fiindca 
nu existaé adoratiune fara jertfa. Deci adevarata si absoluta Idtrie adus4 
Tata!ui este sacrificiul lui Hristos de pe cruce. Acest sacrificiu ia o forma 
nesingeroasa, sacramentala in euhar'‘stie, de aceea liturghia esie o latrie 
— un cult — al carui specific este aceasta «thysia anaimaktos». In epi- 
cleza liturghiilor Sfintuluj Ioan Gura de Aur si Sfintului Vasile, se spe- 
cifica o «latrie spirituala si fara singe». De aceea, se poate spune ca, 
in Liturghie nu exista decit 0 aducere — prosfora — pe care 0 sa-. 
virseste Fiul prin jertfa sa nesingeroasa. Numai el prosfera — aduce 


25. Liturghia celor mai inainte sfintite, ed. cit., p. 283. 
26 Asijcetc, ixsolag, dvatpaxtoue in lit. cit., p. 
27. 1... Tig xal Suolac | 
28 ,,... Mpoceveyxsty cot ts duolas 
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inaintea Tatalui. Preotul nu prosfera, ci ierurghiseste — de la iegoveyjoat 
de unde si substantivul de igeoevs , preot 29). El savirseste o ierurgie nu o 
latrie propriu zis, adica inchina sau.da o destinatie sacra darurilor aduse 
de Biserica. Aceasia lucrare a preotului iese in evidenta la Proscomidie, 
<ind el «pune inaintea lui Dumnezeu» antitipurile Trupului si Singelui 
Fiului sau, le cinsteste unei lucrarj sfintitoare. Darurile apoi sint supuse 
unui progres de destinatie si unei transformari substantiale. Prin rugaciu- 
nile preotului ele sint «puse inainte», apoi sint prosferisite — aduse prin 
Hristos si deci sfintite, prin Sf. Duh. Temeiul sfintirii este actiunea de 
prosferare a Fiului, incit aducerea lui Hristos coincide cu sfintirea daru- 
rilor, pe care Biserica le-a pus inaintea lui Dummnezeu, prin preot. Dar 
Hristos nu aduce — prosfera ceea ce aduce Biserica, adica o jertia a Bi- 
sericii, ci pe sine insusi: «... Ca tu esti cel ce aduci si cel ce te aduci...» 
(6 xai ). De aceea, in sens strict, liturghia este o 
latrie al carui continut este jertfa fara de singe, tainica, a Domnului. In 
cinstitele daruri este simbolizata Biserica si tot ce se inchina, in timpul 
Liturghiei din partea credinciosilor, rugaciuni, daruri etc. pot fi socotite in 
sens general jerife fiindca sint o marturie a daruirii sufletestj lui Dum- 
nezeu, dar nu acestea — jertfa Bisericii — constituie continutui jertfei eu- 
haristice. Preotul «aduce» jertfa fara de singe, sau sacrifica pe Domnul 
euharistic, in sensul ca are puterea, prin harul preotiei, sa implineasca umn 
act de consacrare euharistica, in care, desigur, Domnul aduce cu adevarat 
si tot El este cel ce se aduce. Cu toate acestea realitatea jertfelor aduse 
de credinciosi nu se distruge. Ei pot veni inaintea altarului cu jertfe du- 
hovnicesti sa le inchine Tatalui, stiind ca acestea sint bine primite in 
fata Sa. ; 

Ideea de jertfa — mentinuta si dezvo!taia de Sf. Liturghie — trans- 
pusa pe plan subiectiv-spirituai, fecundeaza o mistica, a jertfei, a mortii 
$i invierii in Hristos. Pentru a ne sfinti trebuie sa stam in starea de Jertfa. 
Pentru a fi partasi unei prefaceri laumirice trebuie sa capatam insusirea 


de daruri si jertfe aduse lui Dumnezeu. Si numai printr-o viata plina de - 


jertie spirituale putem sa punem viata inaintea Domnului, sa ne inchinam 
-$! sa ne daruim Tatalui ceresc. Viata spirituala cere astfel un duh preo- 
tesc, un spirit de jerta permanent care sa te consacre, sa te inalte continuu: 
«Inaintea ta punmem toata viata si nadejdea noastra...»3°). Ortodoxia a 
pastrat spirtul sau de birunta prin jertfa in Liturghie, aceasta taina si 
teologie a Sfintei Jertfe. Daca romanc-catolicismu! tinde sa devina din 
ce in ce mai mult o morala, iar protestamtismul o doctrina filosofica, orto- 
doxia pastreaza caracterul religiei adevadrate, accentuind acest schimb 
intre Dumnezeu si om prin jertfa. | : 
Incheiem acest capitol expunind in rezumat doctrina catolica despre 
Tolul Bisericii in sacrificiul euharistic 31). | 
Preotia lui Hristos se deosebeste de cea a preoti!or. El are o preotie 
absoluta care fi da posibilitatea sa sacrifice singur, fara ca in sacrificiul 
lui sa aiba asociat pe cineva. La Cina, Apostolii au asistat si au beneficiat 
de acest sacrificiu, dar Sf. Fecioara a pulut sa se asocieze sacrificiului de 


29. «Invredniceste-ma... jertfesc ispovpyjox: sfintul si prea curatul Tau 
Trup si scump Singele Tau», in (it. cit., p. 136. 

30. Ruga&ciunea de la sfirsitul ‘Sf. Jertfe, in Liturghierul, ed. cit., p. 161. 

31. Dup& Guy de Broglie, S. I., art. «Du réle de l’Eglise dans le sacrifice 
eucharistique>», in Nouvelle Revue Théologique. nr. 5/948, p. 449-460. 
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pe Golgota, datorita legaturii ei cu Hristos printr-un har anterior inte- 
mierii Bisericii. La fel, Biserica, zic catolicii, se poate asocia in sacrificiul 
Euharistiei adus de preot prin credinta, rugaciune, iubire; el este astfel 
un omagiu comun al Bisericii. Care este folul Bisericii in actiunea sacra- 
mentala a preotului si cum se conjuga preotul cu Biserica in jertfa eu- 
haristica? Desi preotul singur implineste actul ritual, totusj actiunea lui 
este o lucrare a Bisericii, incit se poate spune ca Biserica sacrifica prin 
slujirea lui, sau ca Biserica aduce lui Dumnezeu prin actiunea preotului. 
Modul de asociere: asa cum Fecioara a fost unita cu Hristos in jertia de 
pe Golgota. Dupa cum se poate spune ca Fecioara Maria a sacrificat pe 
cruce prin Fiul, tot asa putem zice ca Biserica sacrifica prin preot, sustin 
catolicii. Se pot distinge, pentru a intelege mai bine, doua acte: consacrarea 
euharistica — actiune rituala.care apartine preotuluj si oblatiunea euha- 
ristica la care e asociata si Biserica. Dar, de vreme ce toate actiunile care 
corespund scopului Bisericii trebuie atribuite nu numai membrilor care le 
fac, ci Bisericii insasi, se intelege ca, consacrarea euharistisa e 0 «actiune 
a Bisericii», cu toate ca Hristos iuereaza in Biserica prin organe speciale. 
Desi aceasta este un act individual, totusi ea apartine Bisericii nu numai 
organului. Preotii sint instrumente ale lui Hristos in consacrarea euha- 
ristica, dar ei nu pot sacrifica niciodata fara ca Biserica sa nu sacrifice 
atunci prin mimisterul lor. In sacrificiul euharistic preotul nu exprima sen- 
timentele Bisuricii ca unul din afara, ca up deiegat al ei, ci ea insasi lu- 
creaza printr-un madular ce are puterea sacer dofiului. 

In aceasta teza romano-catolica, putin nuantata si oarecum acceptabila, 
se poate intrezari ideea ca Biserica e asociata cu 0 contributie meritorie in 
sacrificiul Iuj Hristos. Aceasta reiese din analogia ce se face intre Biserica 
si Fecioara Maria care participa la sacrificiul Fiului si deci la mintuirea 
neamului omenesc. Se poate mentine afirmatia ca Biserica sacrifica prin 
preot, insa fara ca aceasta afirmatie sa presupuna ideea unei satisfactii 
adusa de crestini sau de o jertfa meritorie a Bisericii. Comunitatea parti- 

-cipa cu jertfa sa duhovniceasca in adoratiunea lui Dumnezeu, dar ea nu 
poate sa devina mijlocitoare alaturi de Hristos si nicj sa aduca fara preot. 
Ortodoxia accentuiaza lucrarea dummezeeasca a Domnului ce se savirseste 
la Liturghie. 


* 


II. Liturghia este un miediu de prezenta si putere divina, o comuniune 
de har dumnezeesc, o bucurie pascala preiungita peste veacuri. 

Cina cea de:Taina, Jertfa de pe Cruce nu ramin acte izolate in istoria 
$i viata Bisericii. De la aceasta izolare le-a salvat insusi Domnul cind a 
instituit Euharistia si cind a conditionat imtrarea in imparatia cerurilor de 
impartasirea cu Sfintele Taine. Dar aceasta aducere in prezent a eveni- 
mentelor trecute din viata lui lisus nu este doar o amintire. Dumnezeu este 
prezent in toate lucrarile harice ale Bisericii, prin energiile sale. In plus,. 
Liturghia este mamifestarea obiectiva a unei prezente ipostatice a Fiului, 
fiindea pe Sfintul Altar se afla insusi Domnul, nu numaj darul Sau 32). 


32. Se jntelege c& aceasta prezenta nu inseamn& pdtrunderea piinii de dum- 
mezeirea Cuvintului in mod ipostatic. Sjnguri luteranii sustin c& Trupul lui Hristos 
: se impreund cu piinea si vinul asa precum Cuvintul s-a facut Trup, fara s& se 


schimbe in trup, in mod real. Vezi: Hr. Andrutsos, Simbolica, trad. de Prof. Justin 
Moisescu, Craiova 1955, p. 285. 
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Prezenta divina in Euharistie ‘este cu totul deosebita de cea din celelalte 
taine 33). In Sfintele Darurj Unul nascut odihneste pe Altar, iar preotii 
stau inaintea Sfintului Jertfeimic ca inaintea tronului pe care se prosla- 
veste neincetat Fiul. Rugaciunea dinaintea Impartasirij este o marturie evi- 
denta pentru prezenta tainica, personala, a Domnului: «la aminte, Doamne 
Iisuse Hristoase, Dumnezeu| nostru, din sfint locasul tau si de pe tronul 
slave; imparatiej tale, Dumnezeu nostru, si vino ca sa ne sfintesti pe noi. 
Cel ce sezi sus impreuna cu Tatal si aici impreuna cu moi nevazut esti 
de fata...». Asa cum la Cina cea de Taina, Hristos a dat ucenicilor sai 
trupul si singele sau, tot asa si acum, prin mina lui mevazuta, ni se da 
preacuratele sale taine devenind partasi ai cinei Sale celei de taina: «lata, 
ma apropiu de Hristos...» recunoaste diaconul, «lata, s-au atins de buzele 
tale...», confirma preotul. Si in acest moment de profunda sezisare a pre- 
zentei lui Hristos, nu exista alta marturisire mai expresiva decit salutul 
preotilor: «Hristos in mijlocul nostru: Este si va fi». 

Liturghia este o lucrare dummezeeasca care urmareste sa ne faca pe 
toti subiecte ale Sfintelor Taine; ea tinde sa convearga toata firea omenea- 
sca spre impartasirea cu Domnul. Pentru a infaptui aceasta actiune ea nu 
me pune la dispozitie mumai icoana vietii dumnezeesti, ci insasi puterea de 
realizare a acesteia, fiindca ea ne duce la inti!nirea cu Dumnezeu, nu pe 
cale reprezentativa, ci prin unirea reala cu Fiul sau. In Euharistie, Domnul 
ne-a pregatit Pastele vesnic. Asa cum altadata el a stat la masa cu ucenicil, 
tot asa prin Liturghie, el petrece continu, cu intreaga Biserica praznicul 
pascal. Ea expune si chipul vietii deiformizate — prin aspectul ei simbolic- 
reprezentativ. Insa specificul ei sta in daruirea energiei creatoare a acestei 
Vieti. Ea demonstreaza ca trecerea a ceea ce este obiectiv din punct de 
vedere soteriologic — jertfa lui Hristos — in subiectivitate, nu inseamna 
revendicarea unui merit exterior, sau insusirea simbolica a wumei eveni- 
ment trecut, ¢j primirea unei vieti divine cane circula si imbogateste viata 
noastra spirituala. Euharistia in cadrul acestui progres vital realizat prin 
taine, fiindca orice taina este o treapta in Hristos, desavirseste nasterea 
noastra harica. Prin botez sintem fii, dupa har, adoptivi ai lui Dummnezeu. 
Prin Euharistie am devenit consingeni si concorporali cu Hristos, Fiul 
dupa fire al Tatalui 34). Se intelege cA aceasta unire mu inseamna nici 
fnsusirea firii divine insdsi si nici a ipostasului Fiului, ci prin har care 
este o lucrare directa, naturala a lui Dumnezeu. 

Desigur ca unul din aspectele Liturghiej este cel comemorativ. Din 


— 


33. Confesiunile crestine se deosebesc fundamental in aceasta prjvinta. 
Luther invaté c& prezenta Domnului in Euharistie e.o existenté a Domnului in 
pjine gi vin, prin impanatiune (in piine, cu piine si-sub piine). Calvin invata ca 
Domnul nu se uneste cu darvrile, cj; El sté impreuna cu ele, devenind niste ga- 
rantii ale prezentei Sale. Crestinul se uneste cu puterea facatoare de viata care 
vine din cer prin Sf. Duh. Atit protestantii cit si calvinii neaga’ prezenta Domnului 
prin prefacerea darurilor in Trupul si Singele Sau. Catolicji accepta aceasta teza 
fixaté in doctrin&’ despre transsubstantiere. Termenul acesta a fost introdus si in 
Teologia ortodoxd, desi ea beneficia de termenul petafSorAyH care are avantajul 


c&i mentine in taint modul in care se prefac elementele euharistice. Logica pe care 


© presupune <transsubstantio» in acest mister, nu este necesar& credjntei noastre. 
Daca termenii stint sinonimi, putem pdstra pe pentru ca este ortodox, 


dac&i nu sjnt, cu atit mai mult Totusi nu trebuie considerim aceasta nuanta 


terminologica o diferent&’ dogmatic& intre noi si catolici, 
34. Sf. Chiril al Ierusaljmului, Catehezele, trad. de Pr. D. Fecioru, Bucuresti 
1965, vol, II, Cateh. IV-a 1, 3. 
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punct de vedere simbolic comemorativ, ea este o reprezentare a lucrarii min- 
tuitoare, este un tablou al iconomirj divine, o istorisire a imtruparii, pa- 
timilor, mortii si invierii Domnului. Functia comemorativa-reprezentativa 
este implinita prin procesul actelor simbolice. Acest procedeu are si un rol 
pedagogic dar si sfintitor, de unde reiese ca aspecul comemorativ se im- 
plineste cu cel sacramental, incit comemorarea nu este doar simbolica. In 
anaforaua ortodoxa, actul prefacerii este introdus de anamneza. Anamneza 
— comemorarea —, dupa cum am maj spus, se realizeaza prin faptul con- 
cret, real, al prezentei Domnului 35). Asa dar, Liturghia nu este numai un 
spectacol, o istorisire simbolica, ci o prezenta obiectiva a Domnului, desi 
aceasta se realizeaza prin mijloace simbolice. Vom jntroduce aici o paranteza 
despre raportul dintre simbolism si realism in actiunea liturgica. 

In opera sa «Mistagogia», Sfintul Maxim Marturisitorul a expus as- 
pectul si semsul simbolic al Bisericii si Liturghiei 36). Dupa natura lu- 
crarii sale, Biserica este un chip, 0 icoana a lui Dumnezeu. Biserica este 
centrul care unifica intreaga creatie ,asa cum Dumnezeu inchide totul in 
El. Exista o concentrare, o convergenta cosmica, universala spre Biserica. 
Ea constitue forma dumnezeeaseca a creatiei; ea este denumirea divina a 
cosmosului. 7 

Lucrarea centrala prin care Biserica imita pe Dumnezeu — care atrage 
totul spre E} — este Liturghia. Ea devine astfel mijlocul prin care Dum- 
nezeu isi implineste lucrarea Sa: sfintirea si unificarea creatiei 37). Exista 
o liturghie cosmica care consta in convergenta, in inclinarea tuturor spre 
Dumnezeu. Este raportul in care sta creatura fata de Ziditor, adica un ra- 
port de sujire, de unire cu Dumnezeu prin jerifa, pentru ca, dupa cum zice 
Sf. Maxim, toate se cer dupa cruce, se cer jertffite. Liturghia crestina se 
incadreaza in aceasta liturghie universala a cosmosului. Ea este o icoana 
a pozitiei in care sta creatura inaintea Creatorului. Sfintul Maxim, ca si 
Sfintul Diogisie Areopagitul, scoate in evidenta simbolismul duhovnicesc al 
liturghiej socotind ca acesta constiiue mijlocul de inaltare catre Dummezeu. 
Actiunea liturgica, desi exprimata in simboluri, constitue realizarea scopu- 
luj Bisericii, concentrarea tuturor in Dumnezeu. Ea indica acel processus 
ce are loc intre Iumea sensibila si cea inteligibila, imprimind sufletului 
nostru o pornire ascunsa care jl face sa depaseasca simbolul si sa se inalte 
la arhietip. Dionisie Pseudo-Areopagitul a precizat si modul in care se 
face aceasta indreptare a tuturor spre Dumnezeu prin Liturghie 38). Mai 
intii, participarea la comuniunea cu Dummnezeu este ierarhica. In sistemul 
dionisian, armonia divina presupune ierarhia ca imagine a lucrarii dum- 
nezeesti. Ierarhia indica diverse categorii de fiinte, dupa structura si lu- 
crarea lor, care totusi stau intr-o armonie, intr-o permanenta influenta si 


35. Sfintele Taine nu sint instrumentul sau vehicolul uwnei amintiri. 

36. Mistagogia Sf. Maxim, care expljc&é ce simbolizeaz& cele ce se savirsesc 
in Sfinta Bisericé in timpul Liturghiei, trad. de Prot. Stavrofor Dr Dumitru Sta- 
niloae, in «Revista Teologicé> nr, 3-4 si 7-8, 1944, Sibiu, p. 162-181 gi 335-356. 

37. «Sfinta Bjsericéa este, asa dar, cum s-a spus, tip si icoana a lui Dum- 
nezeu, caci unirea neamestecata pe care o intretine Acela, prin puterea si intelep- 
~—— lui infinita, jntre diferitele fiinte ale celor ce sint, legindu-le ca un facator 

fin chip suprem cu Sine, o realizazi gi ea, legind in chjp unitar pe credinciogi 
entreolalté prin harul si chemarea unic& a credinféi..»; Sf. Maxim, Mistagogia, 
trad. rom. in rev. cit., p. 349. 

38. Dionisie Pseudo-Areopagitul, Ierarhia cereasci — Ierarhja bisericeasca, 

trad. din greceste de Pr Cicerone Iord&chescu, 1932. / 
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comuniune. Astfel, cele superioare participa la cele divine si fac si pe cele 
inferioare sa se ridice la acestea. Preotia este o lucrare, o treapta spre 
starea Ingereasca. Ea se lumineaza din altele, dar si lumineaza pe altele. 
Pentru progresul spiritual, aceasta inlantuire si inaintare prin cele superi- 
oare este absolut necesara. Apoi, participarea este analogica. Desi comu- 
“niunea cu Dumnezeu este un bun comun, totusi ea nu este unitara, deoarece 
sint modurij deosebite si grade variate de participare, in functie de starea 
si vrednicia fiecaruia. Asa de pilda, ingerii participa intr-un chip mult mai 
imaterial decit noi. In fine, participarea este simbolica, adica desi spirituala 
si obiectiva, totusi pe calea simbolului. Simbolismul nu exclude realismul. 
De fapt, termenul de realism nu reda toata lucrarea ce se savirseste dincolo 
de simbol. Apoi, aplicat la euharistie — realismul euharistic — este inca 
nepotrivit, insuficient si poate produce multe confuzii cunoscindu-se in deo- 
sebi acceptia materialista ce i se da. Sfintul Dionisie, vorbind despre Sf. 
Euharistie, spune ca Hristos este autorul «sfinte’or Simboluri» 39). De fapt, 
Cine cea de Taina este singura taina savirsita chiar de Hristos si constitue 
prototipul tainelor sacramentale. Ea este temeiul sacramentalismului sim- 
bolic invatat de Biserica. Dar Biserica Ortodoxa a recunoscut ca in piinea 
si vinul Sfintei Impartasanii mincam Trupul si bem Singele Domnuui. Cu 
toata forma lor simbolica, aspectul vazut de piine si vin, noi gustam pe 
insusi Dommnul. Aplicat la liturghie, realismu! inseamnd o actiune dum- 
nezeeasca prin puterea sau harul divin, iar simbolismul forma sensibila 
pe care o poate lua impartasirea acestei puteri. Spiritualitatea ortodoxa nu 
a exclus simbo!ul. Mai mult decit atit, ea a invatat ca modul ¢el mai obisnuit 
pentru-a intra in legatura cu Dumnezeu este modul cultic-liturgic, modul 
sacramental, mijlocit, care presupune simbolul. Calea sacrementala, litur- 
gica este de fapt calea de sfintire a poporului. Prin Liturghie Hristos vine 
la indemina tuturor. Unirea cu Hristos, inainte de a fi o unire extatica, 
contemplativa, nemijlocita, este o unire cu Hristos euharistic. Poporul s-a 
impreunat cu Hristos prin Sfinta Impartasanie care a fecundat o traire 
religioasa, o mistica denumita dupa mijlocul ej de realizare, cultica-litur- 
gica. Ca forma a spiritualitatii crestine, aceasta mistica are avantajul ca 
este mijlocul obstesc de unire a credinciosilor cu Domnul. In ceea ce pri- 
veste efectele, ea mu e mai prejos de unirea nemijlocita, de aceea gsi distinc- 
tia de unire mijlocita si unire nemijlocita nu este absolwta. Gustind piinea 
cea ceresasca gsi bind paharul vietii, Hristos salaslueste in noi, transfor- 
mindu-ne in Biserica Duhului Sau. Indummezeirea firii noastre este o ur- 
mare a impartasirii cu’ dumnezeestile lui Hristos taime: «Ma cutremur, 
primind foc, ca sa nu ma apr’nz ca ceara si ca iarba. O, infricosata taina! 
O milostivire a lui Dumnezeu! Cum eu tina fiind, ma tmpartasese cu dum- 
nezeescul trup si singe si ma fae fara stricaciune!» 4°). Asa dar, simbolis- 
mu! — forma sensibila, aspectul vazut al ritualului nu exec\ude realismul 
liturgic, obiectivitatea unei prezente si lucrari divine nevazute4!). Pe de 
alta parte, pentru viata moastra duhovniceasca, simbolul e un mijloc de 
trecere fntre lumea semsibila si cea dumnezeeasca, pentru a modela con- 
tiinuu ceea ce e divin in noi dupa frumusetea protopipica. Un cult in duh- 


39. Vezi Ierarhia bjsericeascdi, cap. III: Despre cei ce se desadvirsesc prin 
impartdsanie, tn trad. rom. cit., p. 87-105. 

40. Rjnduiala Sfintei Impartasiri, in Liturghierul cit., p. 307. 
3 41. O interpretare realisté a fenomenulul de cult o ak Robert Will, in lucra- 
rea sa culte». 
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spiritual nu elimina simbolul si nici simbolul nu face imposibila spirituali- 
tatea. 

Am spus ca a doua idee centrala a Sfintei Liturghii este aceea a co- 
muniunii cu Dumnezeu realizata printr-o prezenta a | outs lui lisus sub 
forma euharistica si impartasita pe calea vinului si piinii. Planul ej struc- 
tural este de asa natura incit toate actele si formulele rituale ne indreapta 
spre momentul ei de realizare: prefacerea euharistica si impartasirea. 
Pentru a infaptui acest scop, ea trebuie sa creeze doua conditii: o conditie 
obiectiva, in care trebuie sa stea darurile pentru a sfinti si o conditie 
-subiectiva, in care trebuile sa stea crestinul pentru a se sfinti. Prima con- 
ditie este implinita prin jertfa euharistica, despre care am vorbit. De fapt, 
rugaciunea liturgica este o introducere la jertfa tainica. Ea trebuie sa pre- 
gateasca totul pentru aceasta Jertfa. A doua conditie se fmplineste prin 
aceea ca ea contribuile sa dea o pregatire sufleteasca in vederea cuminecarii 
cu lisus. Arhitectura liturghiej tradeaza o preocupare progresiva pentru 
ambele conditii. Poporul cinta la inceputul Sf. Jertfe: «Cu vrednicie si 
cu dreptate este a ne inchina Tatalui si Fiului si Sf. Duh», ca raspuns la 
invitatia rostiia de preot: «Sa multumim Domnului». Maj inainte, Heru- 
vicul rosteste o chemare tuturor crestinilor sa-si jertfeasca patimile: «...Grija 
cea lumeasca acum s-o lepadam». Aceasta conditie in care trebuie sa intre 
crestinul spre a se impartasj cu taina euharistica este mistica transformarii, 
a prefacerii prin moartea si invierea in Hristos. Sinteza ei consta in a ne 
inchina Sfintei Treimi, in a ne destina lui Dumnezeu prin jertfa duhovni-_ 
ceasca. «Capetele voastre Domnului sa le plecati», sau «Sus sa avem 
inimile», marturisesc aceasta coborire-inaltare, moarte-inviere, ce trebuie 


sa aibe loc in existenta spirituala a crestinului. ; 
Liturghia este mijlocul prin care Dumnezeu vine si se impreuna cu 
dar si mediul dumnezeesc in care crestinul se face capabil — daca 


voieste —-de aceasta impreunare. In ansamblul ei, fiind o reprezentare a 
iconomiei divine, ea contribue a ne pregatj pentru o gustare mai adevarata 
a celor dumnezeesti. Din acest punt de vedere ea este o mistagogie, 0 ini- 
tiere tainica, tilcuind sensul adinc al iconomiei. Ea are forta de a deschide 
Cuvintele Scripturii si constitue mijlocul de a face sa traiasca Logosul 
pe pamint4?). Liturghia retraieste misterul crestin, reactualizind istoria 
si drama Fiului lui Dumnezeu, dind viata cuvintelor si faptelor Domnului. 
Ea este o adevarata parusie a Logosului, o marturisire de credin{a in 
care s-a pastrat.interpretarea ortodoxa pe care Biserica a dat-o adeva- 
rului lui Hristos. Muzica si pictura bizantina care impodobesc serviciul 
si locasul liturgic, isi dau o mare contributie pentru infaptuirea umei con- 
ditii duhovnicesti superioare. Pictura n-are legatura directa cu actiunea 
rituala si deci nu este indispensabila cultului. Totusi, in cultul ortodox, 
icoana s-a asociat ritualului asa de organic, incit ea a depasit rolu] pur 
decorativ avind un rol pedagog'ic-spiritual. Toate aceste elemente cultice 
' isi dau concursul spre realizarea unei conditii de evlavie liturgica, de ru- 
gaciume si iubire, in care sa se poata impartasi crestinul. Avind ca scop 
pregatirea hranei madularelor Bisericii, mincarea Sfintilor sai, Liturghia 
nu se poate savirsi daca mu exista macar un subiect, un primitor al Sfin- 
telor taine. Specificul unei taine este impartasirfea harului unuj subiect. 


42. F. Amiot, Bible et at: Loa in Nouvelle Revue Théologique, mr. 5, 1948, 
p. 461-472. 
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Dintre toate tainele, Euharistia comporta cel mai pronuntat caracter de 
jmpartasire, comuniune. Mai intii ca ea se intemeiaza pe jertfa, care pre- 
supune o comuniune. Sfintul Ap. Pavel, vorbind despre acea xo.vwvia 
(I Cor. 10,16-21), a demonstrat ca intre cel ce aduce jertfa si cel ceo 
primeste exista o legatura si o participare reala si a precizat natura acestei 
legaturi in cadrul jertfei euharistice. Sfintul loan Hrisostom comentind 
faptul ca Sfintul Pavel foloseste in special termenul de Koinonia pentru a 
_ exprima participarea la euharistie, spune ca aceasta a facut-o ca sa indice 
ca nu numai ne impartasim, ci c4 impartasindu-ne ne unim cu Domnul 43). 
In chip deosebit, Dionisie Pseudo Areopagitul a ridicat si a rezolvat aceasta 
problema.44). El se intreaba: «Din ce pricina caracterul de comuniune, ce-| 
au si celelalte taine, este in mod special propriu Euharistiei si dece se 
numeste ea, in chip deosebit comuniune si unire, desi orice lucare sacra- 
mentala si sfinfitoare uneste vietile noastre cele imbucatite prin fndumne- 
zeirea cea uniforma: iar prin unirea deiforma a celor ce sint despartite, ne 
darueste comuniunea si unirea cu cel Unul?». El raspunde ca acest carac- 
ter ji provine din faptul ca prin ea sintem nu numai partasi la Jertfa lui 
Hristos, la puterea lui, ci dobindim chiar pe Domnul. Pe de a!ta parte, 
euharistia este taina cu cel maj puternic aspect comunitar. Ea este o taina 
si deci trebuie comumicata, mai precis consumata de un subiect pe seama 
caruia se savirseste. Pentru a putea sa consume cu efect sfintitor aceasta 
taina, subiectul trebuie insa sa implineasca anumite conditii de imparta- 
sire. Aceste conditii trebuie indeplinite si de preot care, de cele mai multe 
ori, este singurul subiect al Sf. Impartasanii. Desi situatia aceasta este de 
neconceput pentru scopul Bisericii — sd atraga pe cit mai multi sd guste 
din Sf. Potir —, totusi ea a devenit o regula. Im afara de acest fapt, astazi 
nu se mai face distinctia necesara intre starea luj de slujitor, de ministru — 
stare in care l-a asezat hirotonia si in baza careia poate sa slujeasca in 
orice conditie morala — si starea lui de primitor, de subiect al tainei, cind 
trebuie sa respecte conditiile vredniciei. Preotul poate sacrifica chiar fiind 
nevrednic, deoarece conditiile sfintirii darurilor sint implinite de insusi 
Hristos, iar nevrednicia lui mu impiedeca harul sa sfinteasca darurile. Ca 
primitor, el trebuie insa sa implineasca conditiile subiective in care taina 
poate sa-l sfinteasca. Vrednicia lui de primitor al tainei, nu se confunda 
deci cu aceea de slujitor, cum se face de obicei. In abstract, el poate sa 
Savirseasca euharistia, fara ca sa Oo comsume, neindeplinind conditiile 
necesare. Practic insa, se presupune ca cel ce e vrednic sa slujeasca, e 
vrednic si sa se impartaseasca. Liturghierul nu face aceasta legatura numai 
jn baza harvlui preotiei si fara nicio considerare la moralitatea sa. Chiar 
slujirea obiectiva cere o vrednicie personala, incit se poate spune ca cel 
care nu e vrecnic sa se impartaseasca, nici nu e vrednic sa slujeasca. 
Virtual, subiectu! tainei euharistice este intreg neamul omenesc, fiindea 
Hristos a spus: «Beti dintru acesta toti...». In fapt, ea este mincarea $i 
bautura celor ce s-au imbracat in haina de cina prin lepadarea grijei lu- 
mesti si prin eliberarea simturilor din omorirea patimilor. Comditiile im- 
partasirii — virtutile sufletesti — sint absolut necesare pentru lucrarea 
sfintitoare a tainei: «Preotu fmpartaseste pe toti, dar nu. toti primese cu 
vrednicie si cu folos, ci numai aceia carora le da insusi Hristos. Preotul 


43. Omilia XXXIV, 2, Comentar asupra epistolei I. Corinteni, Migne P.G. 
LXT, col. 200, dupa trad. rom. de Arhim. Teodosie Atanasie. Bucuresti 1908, p. 322. 
44. Ierarhia bisericeasc&, III, 1, in trad. cjt., p. 88-89. 


‘ 

2 

2 


424 Ortodoxia 


impartaseste pe toti. Hristos numai pe cei vrednici» 45). Pentru ca sa ne 
apropiem de potir trebuie deci sa fim consacrati lui Dumnezeu prin jertfa 
noastra duhovniceasca. Iuda n-a putut sa-si jertfeasca patimile si de aceea 
Dommnul l-a exclus de la Cina ca pe un nevrednic, desi era apostol. In 
schimb, Tatal a primit la masa Sa pe cel ce s-a convertit, desi fusese un 
fiu risipitor. | 

Asa dar, Liturghia este o intilnire si o impreunare neincetata cu 

_Hristos. Ea este posibilitatea de a nu pierde niciodata legatura organica 
cu Domnul. Ea este cea mai mare desfatare si fericire a credinciosului 
fiindea, ea, prin euharistie, constitue masa dumnezeeasca gatita de Tatal 
fiilor Sai. Prin ea pastram toate bunatatiele pe care Dommnul le-a !asat 
Bisericii Sale: E pastele vesnic al fapturii. Prin tea slava lui Hristos 
rasare mereu in mijlocul Bisericii: «Lumineaza-te, lumineaza-te, noule 
Ierusalime, ca slava Domnului peste tine a rasarit». Ea umple de bucurie 
si de vesielie inimile credinciosilor ca intr-un praznic de Inviere, ca intr-un 
Paste continuu: «O, Pastele cele mari si presfintite, [iristoase! O, inte- 
lepciune si cuvintul lui Dumnezeu si puterea! Da-ne noua sa ne impartasim 
cu tine mai adevarat in ziua cea neinserata a impdaratie; tale». 

Pentru a sezisa belsugul de bogatie spirituala pe care fl contine Li- 
turghia, trebuie sa ne inaltam sufleteste. Nu Liturghia trebuie reformata 
sau adusa la nivelul nostru, ci noi trebuie sa efectuam aceasta reforma in 
sufletul nostru. Nu cultul s-a materializat, ci sentimentul nostru religios. 
Trebuie sa demateralizam si sa reformam simturile noastre spirituale ca 
sa putem vedea si gusta duhul dumnezeesce al Sf. Liturghii. 


* 


II]. Caracterul de comuniune specific ta‘mei Euharistiei. s-a transmis 
si Liturghiei al carui ritual este. Acest caracter are doua planuri: unul 
vertical, ontologic, care priveste unirea omului cu Dumnezeu prin Trupul 
si Singele,lui Hristos, si unul orizontal, social, care priveste sobornicitatea — 
ce se realizeaza intre credinciosi prin unirea cu Hristos. €aci incorporarea 
noastra in Hristos, prin taine, inseamna in acelasi timp si stabilirea unei 
comuniuni cu celelalte madulare ale Trupului Tainic. Aceasta dubla lucrare 
se savirseste maj ales prin taina euharistiei. Ea este forta de comuniune, 
si unitate in Biserica, Toti comentatorii seziseaza legatura deosebita din- 
tre Euharistie si Biserica. Sf. Ciprian vede fn vinul si apa care se ames- 
teca in potir, simbolul unitatii dintre Hristos si popor4®), iar Serapion 
de Thmuis, in rugaciunea jertfei din Evhologhiul sau, face o analngie intre 
piine si Trupu! [ui Hristos. Dupa cum piinea impreuna fntr-un tot perfect 
particelele raspindite pe toate me‘eagurile, tot asa si Trupul lui Hristos 
aduna in sine pe toti crestinii 47). Liturghierul ortodox, de asemenea, lasa 
sa se inteleaga aceasta dubla si simultana comuniune prin taina Euha- 
ristiei: «lar pre noi toti, care ne impartasim dintr-o piine si dintr-un 
pahar, sa ne unesti unul cu altul prin impartasirea Sfintului tau Duh» 48). 


45. N. Cabasila, op. cit., p. 97-98. 

46. Sf. Ciprian, Epistola LXITII ad. Caecilium, cap. XIII in Migne, P. L., t. 
IV, col, 395-396. | 

47. Serapion de Thmuis, Evhologhiu — Rugd&ciunea jertfei. Vezi Johannes 
Quasten, Monumenta eucharistjca et liturgica vetustissima, Bonnae, MCMXXX- 
MCMXXXVII, p. 61-62. | 

48. Liturghia Sf. Vasilie cel Mare — Rug&ciunea dup& prefacerea darurilor, 
pagina 227. 
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Aspectul comunitar, social al Liturghiei provine in deosebi din aceea 
ca ea nu este un act individual, singuratic, ci o rugaciune a Bisericii, o 
lucrare cu caracter colectiv, universal. Liturghia simbolizeaza si realizeaza 
sobornicitatea Bisericii, insusirea ei de a cuprinde pe toti credinciosii in- 
tr-un sobor de rugaciune, credinta si iubire. Ideea aceasta strabate Litur- 
ghia de la un capat la altul. Ea este expresia unei armonii de suflete ce 
stau impreuna in Hristos, este rugaciunea unui suflet care nu este egoist, 
a unei inimi atot-cuprinzatoare care se roaga impreuna cu altii $i pentru 


altii. Preotul nu multumeste niciodata singur, ci in cor cu Biserica. Intre- 


Altar si maos are loc un dialog neintrerupt, incit rugaciunea liturgica este 
impreuna glasuita de preot si popor printr-o antifonie continua. Preotul 
propune ca «Domnului sa ne rugam», crestinii fmplinesc prin «Doamne 
milueste». El cere mila si iertare de la Domnul, crestinii repeta cererea 
prin «Da Doamne». El invita «sa multumim Domnului», iar ei confirma ca 
drept este sa multumim si sa ne inchinam Sf. Treimi. Preotul) chiama la 
inaltarea inimilor crestinii sint de acord ca trebute sa le aiba catre Dom- 
nul. In fine, el fi saluta mereu cu «Pace tuturor», iar ei fi raspund «Si 
duhului tau». Si astfel alecatuita, rugaciunea este apoi inaltata Tatalui 
pr:n intermediul preotului. Lucrarea liturgica anmgajeaza deci intreaga co- 
munitate in jertfa de lauda. Biserica lauda pe Dumnezeu nu numai prin 
ierarhie, chemata in mod special la aceasta slujire. Ea se inchina lui 
Dumnezeu si prin glasul si fapta celorlalte madulare. Alaturi de sacerdo- 
tiul institutional exista o preotie obsteasca, un oficiu a! laicilor insusit 
prin Sfintul Botez si in baza caruia ei pot aduce jertfe duhovnicesti. Spiri- 
tualitatea liturgica, aceea realizabila in mijlocul lumii, linga semenii nostri 
si in comuniune cu ei pune mare accent pe aceasta preotie duhovniceasca 
a credinciosilor. Ea se caracterizeaza prin aceea ca viata crestinului e pa- 
trunsa de un duh al jertfelniciei, de dorinta de a se inchina lui Dumnezeu. 
Preotia duhovniceasca este de fapt aceasta stare de disponibilitate perma- 
nenta pentru Jertfa in care trebuie sa stea crestinul. Nu actele formale, 
izolate, periodice conteaza in existenta noastra spirituala, ci actiunile care 
se preiungese si tind sa devina o stare de consacrare durabila, continua, 
pentru Hristos si aproapele. Viata crestina este o viata sacerdotala, de 
inchinare, de slujire neintrerupta, o viata care presupune capacitatea si 
aptitudinea pentru sacrificiu, pentru eroism moral. 

Unitatea bisericeasca sau-sobornicitatea nu s-a pastrat atit prin dogma 
cit maj ales prin cult, unde s-a experiat mecontenit si corect adevarul lui 
Hristos. Ea este mentinuta si astazi prin aceeasi comuniune harismatica. In 
Liturghie se vede succesiunea apostolica, preotul fiind unul din organele 
sirului apostolic care pastreaza succesiunea sacramentala. Ea este legatura 
cu traditia vie a Bisericij si mijlocul de pastrare a acesteia. Poporul a in- 
vatat catehismul ascultind Cazania de la Liturghie si a reusit sa cunoasca 
sfintii citind Sinaxarul cartilor de ritual. Liturghia este pentru el o unitate 
de credinta, de simtire si de adorare. Inaintea altarului e) simte unitatea 
luj cu Hristos si cu intreaga faptuna. Aici el e dornic sa comunice cu toata 
zidirea lui Dumnezem si vrea sa ‘ntervind cu toti si pentru toti, ca intr-un 
dialog ecumenic. Liturghia ne pune in situatia de a ne intilnj mereu cu 
semenii nostri, cu cei rapositi sau vii, cu cei ce me sint prieteni sau 
dusmani. Sarutul pacii este simbolul unitatii spirituale. 

In fata altarului toti oamenii sint uniti si egali. Altarul respinge 
jertfa unuia care e certat cu fratele sau si mu admite rugaciunea celui ce 
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uraste pe aproapele. Aceasta intilnire cu aproapele nostru este de fapt o 
confruntare cu Hristos. Din aceasta confruintare cu Hristos, prin aproapele, 
reiese valoarea morala a semenului nostru si datoria moastra de a-l consi- 
dera ca atare. Se impune de aici o slujire, o liturghie a aproapeluji nostru 
fiindea dincolo de el sta Hristos. Astfel, momentul liturgic realizeaza pe 
om integral, reconsiderind semnificatia aproapelui si pretuind valoarea 
lui de creatura a lui Dumnezeu. Fiind partas al aceluias potir cu semenii 
lui, el se simte solidar cu toti si are sentimentul universalitatii sale. El 
este in comumnitate cu Ziditorul si cu faptura, cu sfintii si cu cei ce sint pe 
cale, cu ortodocsii si cu cei necredinciosi, cu cei prezenti si cu cei absenti. 
E o unitate de simtire ce face din crestin una cu Biserica ecumenica $i cu 
- cosmosul. Liturghia desvaluie astfel sensul plenar gsi pozitiv al vietii 
noastre. In ea ne intilnim mereu cu totalitatea Bisericii: cu Hristos, capul 
ei, cu lumea vazuta si cu cea nevazuta. Poporul se impreuna cu cetele ce- 
resti spre a duce Jauda lui Dummezeu. Sfintul Dionisie Pseudo Areopagitul 
a expus aproape in forma sistematica paralelismul slujirii bisericesti si 
ingeresti. Preotii si credinciosii, cei care pre Heruvimi cu taina inchipuesc, | 
aduc laolalta cu ingerij intreit sfinta cintare. Altarul — aceasta Masa de 
taina — este inconjurata nevazut de multimea ostilor ceresti care slavesc 
pe Tata). In Heruvicul de la Liturghia celor mai fnainte sfintite se recu- 
noaste ca «Acum puterile ingeresti, impreuma cu noj nevazut slujesc,..», iar 
in Rugaciunmea Intrarii, preotul se roaga: «...cCela ce ai asezat in ceruri 
cetele si ostile Ingerilor si ale Arhanghelilor spre slujba slavei tale, fa 
ca impreuna cu intrarea noastra sa fie si intrarea siintilor Ingeri, care 
slujesc (ovAAettoveyotvtwy) si slavesc impreuna cu noi bunatatea ta». 
Liturghia ne leaga mereu si deodata de trecut — prin comemorarea 
jertfei istorice.a Dommului, de prezent — fiind o lucrare a unei comunitati 
in care traim, de viitor—anticipind Imparatiaviitoare.Caci intrarea cresti- 
nului in Biserica coincide cu imtrarea in Imparatia lui Dumnezeu. Prin 
Botez sintem socotiti nu numai membrii ai comunitatii respective, ci si ai 
Imparatiei de dincolo. Acest aspect eshatologic fl are si Euharistia. Domnul 
euharistic coborit in potir este arvuna bunatatilor viitoare. Sfintele Taine 
sint adevarate’e merinde pe calea vietii viitoare. In Liturghie, crestinul are 
sentimentul ca vesnicia a patruns in prezent. Ea este o icoana, o prefigu- 
rare a vietii de dincolo. In ea ni se da in parte si simbolic ceea ce dincolo 
va fi tainic si deplin. Ea este viziunea vietii. de impartasire cu Dummezeu, 
a Cinej celei vesnice. De aceea preotul se roaga sa se desavirseasca comu- 
niunea de aici, dincolo, fara mijlocirea simboalelor, fntr-o unire nemidlo- 
cita: «Da-ne noua sa ne impartasim cu tine mai adevarat in ziua cea ne- 
inserata a impdaratiei tale». | | 
In controversele euharistice ce au avut loc in teologia apuseana con- 
temporana, s-a reliefat in chip deosebit nota eshatologica’ a euharistiei, 
caracterul ei de praznic mesianic 49). Comemorarea lui Hristos este un 
prilej de bucurie fiindea ne unim cu El insusi, dar praznicul euharistic 
ne vesteste si revenirea lui proslavita de la sfirsitul lumii. Euharistia anti- 
cipeaza astfel praznicul mesianic eshatologic. Prin ea jntram in eonul 
viitor, in praznicul de bucurie vesnica. Bucuria crestinilor.se revarsa din 
sentimentul unirii cu Hristos, din siguranta invierii si impartasirii lor cu 
Domnul, in veacul de dincolo. 


- 49. Yves de Montcheuil, Mélanges théologiques, Paris 1946, dupa recenzia 
de Prof. N. Chitescu, publicataé in rev. «Ortodoxia», mr. 3, 1956, p 449-452. 
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Unirea cu Hristos in cadrul Sf. Liturghii nu este un act care sa nu 
afecteze viata crestinului in afara de Biserica. Ea trebuie sa-si arate roa- 
dele dincolo de momentul liturgic si dincolo de usa Bisericij 5°). Comuniu- 
nea cu Hristos, cu semenii nostri, nu se limiteaza la lacasul Bisericii, si 
la rugaciunea duminecala, ci ea patrunde cu puterea ei imtreaga viata 
crestina. Agapele Bisericii apostolice marturisesc ca liturghia se prelun- 
geste si in viata sociala a comunitatii, Acest adevar este valabil in deosebi 
pentru slujitoru! altarului, fiindea Eleste pastorul comunitaiii crestine nu nu- 
mai in Biserica, ci siinafara deea. Siasa cum Hristos, Pastorul cel Bun, si-a 
dat viata pentru Biserica, tot asa si preotul trebuie sa dea viata parohiei 
din viata sa. Catapeteasma nu poate constitui un hotar intre preot si cre 
dinciosi. Se pare ca ea a dat acestuia impresia ca si in viata sociala exista 
o cortina intre el si crestini, asa cum in Biserica ea incearca sa opreasca 
comuniunea vizuala intre altar si naos. In realitate, atit in Biserica cit si 
in afara de ea, el este un descoperit si tendinta este ca el sa se descopere 
cit mai mult, dar in folosu) turmei sale. Eficacitatea slujirii sau rezultatele 
muncii sale nu se socoteste dupa crestinii care stau in Biserica la Liturghie, 
ci dupa cei ce se apropie de potir. Daca atunci cind el invita pe credinciosi 
la impartasire zicind: «Cu frica lui Dumnezeu, cu credinta si cu dragoste 
sa va apropiati» nu se indreapta niciun suflet spre altar si el iese in zadar 
cu Sfintul Potir in usile imparatesti, este semn ca parohia Juj nu mai 
traieste prin Hristos. Daca atunci cind el striga: «Sfintele, sfintilor», nu 
vizeaza miciun credincios prezent acolo, e semn ca maduflarele se desprind 
de Trupul lui Hristos. Asa dar, preotul e dator ca prin slujba si viata lui 
sa contribuie cit mai mult la apropierea crestinilor saj de Sfintul Potir. 
Altadata epicleza se rostea cu glas tare, iar poporul cinta toate raspunsu- 
rile. Acum, corul asezat in spatele credinciosilor, in locul de odinioara al 
celor mebotezati, nu mai poate sa cheme cu melodia antifonala a psaltilor 
din stranile Bisericii stravechi. Dar cu toata aceasta «modernizare» a ri- 
tualului, a vietii crestinilor si a preotilor, Liturghia continua sa fecundeze 
trairea noastra religoasa, fiindca puterea ei este dumnezeeasca. Nei imper- 
fectiunea slujbei, nici nevrednicia siujitorilor nu trebuie sa .ne impiedice sa 
vedem desavirsirea si frumusetea ei divina. 

Comuniunea cu Dumnezeu e o realitate universala, mistica si sta dea- 
Supra tuturor fenomenelor vietiii naturale omenesti ce par umeori ca o in- 
firma. Ea are temei in jertfa lui Hristos care simbolizeaza o morala pro- 
funda a existentei omenesti. Daca fiecare din noi este chemat prin voia 
lui Dumnezeu sa bea paharul suferintii, asa cum a facut Hristos, trebuie 
sa-l| bea ca sa invieze impreuna cu El. Liturghia este aceasta coborire in 
mij‘ocul lumii a tot ceea ce a facut Domnul pentru ea: «Plinitu-s-a si s-a 


savirsit, cit este intru a noastra putere, Hristoase Dumnezeul nostru, taina 


orinduirii tale. Ca avem pomenirea mortiji tale, vazut-am chipul invierii 
tale, umplutu-ne-am de a ta nesfirsita viata, indulcitu-ne-am cu hrana 
ta cea neimputinata» 51). Pentru toate acestea repausul liturgic e un motiv 
de bucurie. Este bucuria ucenicilor ca Domnul cineaza vesnic impreuna 


50. V. V. Zenkovsky, Sf. Euharistie si problemele morale in vjata omului 
modern, trad, de D. Balaur, in rev. «Biserica Ortodox4 Romind», nr. 5-6, 1935, p. 252. 
Rugaciunea de la Proscomidiar fainte de Binecuvintarea finalad, vezi 
Liturghierul, p. 252 (Liturghia Sf, Vasile cel Mare) 
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cu ei, la aceasta masa de taina. In ea s-a dat totul spre plinirea Bisericii. 
Sa ne bucuram, ca altadata psalmistul, ca Pastorul ne-a dat viata din 
Viata lui: «Domnul este pastorul meu si nimic nu-mi lipseste. La pasuni 
bune ma salaslueste si ma povatueste la ape line. Sufletul mi-l intareste, 
pentru numele sau, si pe cararile dreptilor ma povatueste. De-as umbla 
pe valea umbrei mortii, de rele nu m-as teme, caci tu cu mine esti. Toiagul 
tau si varga ta, acestea sint mingiierea mea. Tu imj gatesti masa inaintea : 
vrajmasilor mei, cu untdelemn ungi capul meu si paharul fmieste plin. Mila 


ta, Doamne, sa ma insoteasca in toate zilele vietii mele si sa locuesc zile 
multe in casa Domnului Dumnezeuluj meu!» 52). 


52, Psalmul 22 din Rindujala Sfintei Impartasiri (p. 309). 
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MARTURII DOCUMENTARE DE PROCEDURA 
SINODALA IN CARTEA FAPTELE APOSTOLILOR 
| de Pr, Prof. GRIGORIE MARCU 


In viltoarea discutiilor iscate si purtate de veacuri referitor ia pretinsul 
«primat» al Sfintului Apostol Petru, teologii Bisericii noastre au constatat 
si afirmat clar, nu odata, ca «verhovnicul Apostolilor» — cum il califica, 
festiv (si mumai asa!) in primul rind cartile noastre de cult — a fost in- 
carcat retrospectiv, fara voia si fara stirea lui, cu preorgative primatiale. 

Mai putin s-a imsistat, insa asupra faptului ca nici prima comunitate 
bisericeasca cerstina n-a stiut nimic in aceasta privinta si nici macar n-a 
banuit ca asa ceva ar fi fost cu putinta in desfasurarea concreta a cloco- 
titoarei ei vieti launtrice, religioase. 

In membrii acestei comunitati, noi vedem mu numai pe cei dintii cre- 
dinciosi ai lui Iisus Hristos, nu numai primele «madutare ale Bisericii Sale, 
<i si pe cei maj fideli interpreti si traitori intru cuvint si fapta ai invata- 
turii Mintuitorujui. Putem merge chiar mai departe: Generatia marilor 
martori ai celei mai puternice marturii despre obirsia dumnezeeasca a Bi- 
sericii crestine — care esle insasi intruparea, patimile, moartea si invierea 
lui Iisus Hristos, Dumnezeu adevarat din Dummnezeu adevarat — ca pastra- 
toare si purtatoare a atitor descoperiri (revelatii) meconsemnate in slova 
Scripturilor inspirate ale Noului Testament, nevelatii afectate Sfintei Traditii 
dispunea de ceea ce cutezam a numi un indefectibil simt de orientare pre- 
cisa, ampla, negreselnica si conforma cu intentiile Mintuitorului. Ea nu 
ar fi ingaduit in ruptul capului desfigurarea acestor intentii prin procese 
de amputare arbitrara sau de adaugare a lor, prin interpretari sau presu- 
puneri pasibile de revizuiri sau repudieri ulterioare. Cind se produceau, 
abuziv, astfel de rastalmaciri a voii Mintuitorului, reactiunea acestei. gene- 
ratij era prompta si energica!). Pe de alta parte, Sfintul Aposto] Pavel, de 
pilda isi ingaduia sa transforme in «scriptura» ceea ce pina atunci era 
doar «traditie orala», citind cuvinte ale Mintuitorului care nu se afla in- 
registrate in Sfintele Evanghelii canonice?); iar daca necesitati misionare 


1. Socotim ca nu e nevoie sA motivam in deaproape aceasta afirmatie. Fap- 
tele Apostolilor, Epjstolele Pauline si cele Sobornicesti, precum si Apocalipsa ofera 
destule indicii in acest sens, ca sé nu mai vorbim de literatura crestina ulterioara. 

2. In cuvintarea rostita la intilnirea din Milet cu ocirmuitorul Bisericii din 
Efes, spre a stimula d&arnicia credinciosilor la colecta ce se facea in folosul sar- 
manilor intretinuti de B'serica-mama& din Ierusalim, Sfintul Pavel spunea: «Toate 
vi le-am ardtat c& asa ostenindu-va se cade s& ajutati celor slabi, aducindu-va 
aminte de cuvintul Domnului Iisus, c&i El a zis: Mai fericit este a dat decit a lua» 
(Fapt. Apost. XX, 35). Inregistrarii amdnuntite a acestui episod de catre Sfintul 
Luca, crestindtatea fi datoreste favoarea de a cunoaste una dn invataturile Min- 
tuitorului care nu este consemnat& (d%ypagov) in Sf. Evanghelii canonice. 
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urgente il indatoreaza sa se pronunte in chestiuni sau probleme ce depa- 
sesc zarea preocupadrilor de amanunt ale Fiului lui Dumnezeu intrupat, 
Apostolul Neamurilor, onest si fara ezitare, nu omite a preciza: «zic eu,. 
nu Domnul» (I Cor, 7,.12) 3). Ne-am referit la el — si nu la altul dintre 
Apostolii Mintuitorului — tocmai pentru ca Sf. Pavel nu l-a vazut pe Dom- 
nul intrupat, nu I-a fost «ucenic» lui Iisus din Nazaret, ca ceilalti, ci Hris- 
tosuluj preainaltat intru marire. | 

Criticii rationalisti extremisti au, in general, o parere slaba despre 
spiritul critic al primei gemeratii de crestini. Curajul si limpezimea cu 
care acestia denunta si combat jncercarile ereticesti de a i se atribui Min- 
tuitorului invataturi si intentii straine de El, ramine peste veacuri pilda 
garitoare de trezvie duhovniceasca intru pazirea curatiei depozitului doctri- 
nar al Bisericii crestine. Controlul exactitatii invataturii ce se (sau: li se) 
propovaduia, ei il faceau in chipul cel mai firesc care se poate imagina. 
Abaterile de la credinta cea dreapta, de la «invatatura sanatoasa» *), €1 
le sanctionau cu fermitate. Cum ar fi putut, deci, sa strecoare cineva in- 
vataturi straine in Biserica, fara sa fie degraba identificat $i infruntat cu 
toata energia care se manifesta in vointa lor de a-i indrepta pe cej rata- 
citi? Si, cum ar fi ingaduit ei trecerea sub tacere a vreunei dorinte sau 
intentii speciale a Mintuitorului, daca astfel de dorinte sau intentii s-ar fi 
perpetuat chiar si numai prin viu grai? | | 

Marturiile documentare ale vietii religioase-bisericesti pe care o ducea 
prima generatie de crestini, sint: cartea Faptele Apostolilor, Epistolele So- 
bornicesti, Apocalipsa (primele 3 capitole) si Epistole Pauline. 3 

Dintre Epistolele Sobornicesti, doua apartin Sfintului Apostol Petru. 
Nu se afla in ele nici un rind care ar suna «primatial». Invers insa, da. 
In I Petru 5, 1 sfintul autor se rinduieste la acelasi nivel cu ceilalti pas- 
tori sufletesti ai Bisericii5). Textul 4, 13 ne informeaza ca atunci cind scria 
aceasta epistola, ostenea in slujba Evangheliei tocmai la Babilon, pe Eu- 
frat, — ceea ce insemneaza ca nu putea fi totodata «episcop sedentar» 
al Romeji (ca Sf. Iacov, «fratele» Domnului, la JIerusalim) Epistolele 
Pauline numite «ale captivitatiis — si inainte de ele, cea catre Romani — 
adeverese indirect, dar mu mai putin convingator, exactitatea acestei de- 
ductii7). Pe de alta parte in II] Petru 3, 15-16 intilnim un elogiu petrin al 
Sfintului Pavel, in care Apostolul Neamurilor este recunoscut deschis ca 
«specialist» in problema soteriologica 8). 

Hotarit lucru, Sfintul Apostol Petru avea simtul proportiilor, de la 


Invierea Domnului incoace. Veleitati primatiale nu a nutrit nici inainte si 


3. Este vorba de asa numitul <privilegiu paulin» privitor la cds&torille mixte 
(dintre crestini si necrestini)_ 

4. Expresia e paulina si apare in Epistolele Pastorale. Am&nunte la Gri- 
gorie Marcu: Sfintul Apostol Pavel despre personalitatea religioasi-morala a pds- 
torului de suflete; in «Studii Teologice», Bucuresti 1955, nr. 3-4, p. 204 urm. 

5. Acesta e intelesul expresiei 

6. Imposibilitatea identificarii Babilonului din I Petru 5, 13 cu Roma a fost 
stralucit dovedita de Parintele Prof, Vasile Gheorghiu (Introducerea in Sfintele 
Carti ale Testamentului Nou, 1929, p. 661 urm.). 

7. Vezi Pr. Prof. Grigorie Marcu: Episcopatul roman ail Sfintului Apostol 
Petru in lumina Noului Testament. Obirsiile dubioase ale unei legende; in «Orto- 
doxia», Bucuresti 1949, nr. 4, p. 116-129 si acelasi: Premizele biblice ale erorilor 
papalitatii, in «Ortodoxia», 1954, nr. 2,3 p. 365-394. 

8. Din textul indicat, rezult&A de fapt acest lucru, Sfintul Petru citindu-l] pe 
Apostolul Neamurilor ca autoritate in materie. 
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mici dupa aceea. Ceea ce face cu el teologia oficiala romano-catolica este 
o tentativa condamnabila de azvirlire in uitare a chipului real al acestui 
Apostol atit de drag inimilor crestinesti de totdeauna, spre a-| inlocui cu 
un «prefabricat» pricinuitor de dihonie in Biserica cea oarecind una. 
| Nici cartea Faptele Apostolilor nu stie nimic de vreun «primat» al 
Sfintului Petru. Viata tinerei Biserici crestine s-a desfasurat in pace sub 
acest raport. Membriei aveau alte probleme de dezlegat decitsase framinte 
pe chestiuni solutionate demult si definitiv de Mintuitoru!. lar in ceea ce 
priveste forma de conducere in Biserica, dupa inaltarea Sa la cer, voia 
Domnului a fost ca ea sa fie exercitata in sobor, pe cale sinodala: «Umnde 
_sint doi sau trei adunati intru nummeie Meu, acolo sint si Eu in mijlocul 
Jor» (Matei 18, 20). De retinut ca aceasta declaratie este, cronologic, poste- 
rioara imprejurarii in care a fost rostit textul: «Tu esti Petru, etc.» (Matei 
16, 18 u), ca si aceleaia in care a impartasit tuturor Apostolilor puterea 
de-a lega si dezlega pe pamint... (cf. Matei 18, 18). Si de adaugat ca atunci 
cind fi pregatea pe Sfintii Apostoli pentru trimiterea intr-o misiume de proba 
(Matei cap. 10), de asemenea nu surprindem nici o intentie «primatiala» 
in sfintele instructiuni ce lj le-a dat. Intentii «primatiaie» a manifestat 
doar mama fiilor lui Zevedei (cf. Matei 20, 20 u) si a nuirit realmente 
Iuda Iscarioteanul. Cele dintii, jnocente prin mobilul stbiectiv care le-a 
provocat, au fost «reprimate» cu dumnezeeasca blindeta si bunatate. Iuda, 
la rindul sau, s-a pedepsit asa cum vom vedea si aici, ceva mai la vale. 
«Cea dintii istorie a Bisericii crestine», cartea Faptele Apostolilor 9), 
inregistreaza trei evenimente de seama din viata tinerei Bisericj crestine, 
care, prin desfdsurarea lor, ne furnizeaza marturii de optima valoare docu- 
mentara referitor la forma de conducere bisericeascA exercitata atunci, Si 
le analizam pe rimd si sa tragem concluziile cuvenite. 


I. Intregirea soborului apostolic 
(Text: F. A. 1, 15-26) 


Intr-una din cele zece zile dintre Inadltarea la Cer a Domnului si Po- 
gorirea Duhuluj Sfint, primii crestini din Ierusalim erau adunati,ca de 
obicei, la rugaciune de obste. Se aflau laolalta, in sfinta comuniune, ca 
la o suta douazeci de «nume» (v. 15), Sfintii Apostoli inclusiv. 

Comumitatea aceasta reprezinta simburele Bisericii crestine. Membrii 
ej — numiti «ucenici» (v. 15), sau, dupa unele manuscrise stravechi ale 
cartii F. Ap., «frati» — faceau parte, desigur dintre fericitii carora Domnul 
binevoise a li se arata viu dupa invierea din morts. Numarul acestora 
trecea de 500. La anul 57, cind Sfintul Apostol Pavel scria Epistola I ca- 
tre Corinieni, mai mult de jumatate din ei se aflau inca in viata (cf. I Cor. 
15, 6), stind si dind marturie despre biruinta vietij asupra mortii. 

In mijlocul acestei adumarj s-a ridicat la cuvint Sfintul Apostol Petru, 
aratind ca este. de trebuinta ca numarul Apostolilor Domnului — descom- 
pletat prin moartea infamanta a lui Iuda vinzatorul — sa fie intregit. 

Se stie din Sfintete Evanghelii (Mt. 10, 1 u; Mec. 3, 13 u; Le. 12 u) 
ca Mintuitorul si-a ales doisprezece ucenici (invatacei), pregatindu-i vreme 


9. Cum e numit&d, pe bun& dreptate (laolalté cu Evanghelia. a treia, pe care 
© continua in timp), in manualul de colaborare «Studiul Noului Testament», Bu- 
curesti 1954, p. 48. 


§ 
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de ani de zile ca sa fie tot atitea surle ale dumnezeescului grai, in scopul 
asezarii imparatiei lui Dumnezeu in lume. Pogorirea Duhului Sfint nu tre- 
buia sa afle acest sobor cu efectivul initial imputinat. Tocmai acest lucru 
il accentueaza Sf. Petru in cuvintarea rostita din prilejul amintit. 

Caderea lui Iuda a fost prevazuta de Duhul Sfint, care prin graiul 
proorocului- psalmist David aratase ca se va pustii curtea lui incit nu va 
fi cine sa locuiasca intr-insa, iar slujba lui o va lua altul (v. 20, cu referire 
la Psalmii 68, 29 si 108, 7). 

Insasi implinirea acestei proorocii dovedeste ca ea se referea la Iuda. 
Aceasta nu insemneaza ca vinzatorul Domnului ar fi fost minat fara voia 
lui sa faca ceea ce a facut pentru ca sa se implineasca proorocia amintita. 
Sfintul Duh nu «predestineaza» pe nimeni sa faca cutare lucru — gi mai 
ales un lucru rau. 

Despre sfirsitul lipsit de glorie al luj Juda, Sf. Petru aménteste 
ceea ce stiau «toti cei dim Ierusalim» (v. 19). Sf. Evanghelist Matei 
scrie (27, 3 u), ca tradatorul, cuprins de remuscari, a restituit arhiereilor 
si batrinilor complotisti din Sinedriu, pretul cu care-L megociase pe Cel 
Nevinovat. Acestia, insa, nevrind sa intineze vistieria templului cu arginti 
care reprezentau «pretul singelui» (Mt. 27, 6), au cumtparat cu ei oO tarina 
stearpa, de la un olar, destinindu-o ingroparii straimilor care mureau 

arasiti in Ierusalim. Tarina aceasta a capatat un nume sinistru: Hachel- 
damah. Ascultatorij cuvintarii Sfintului Petru cunosteau intelesul acestei 
expresii, caci Apostolul le vorbea in dialectul aramaic. Sf. Luca o traduce 
in greceste — «loc al singelui» (v. 19) — pentru Teofil si pentru ceilalti 
cititori ai cartii F. Ap., care nu cumosteau limbi semite. 

In disperarea lui, Iuda s-a dus si s-a spinzurat, nimerind, pe -cit se 
pare, tocmai in tarina cumparata de simedristi cu cei 30 de dinari, Funia 
sau craca de care se spinzurase neputind sa sustina povara trupului sau, 
s-a rupt «ai cazind a pleznit de la mijlo¢ si j s-au varsat toate marun- 
taiele» (v. 18). Asa s-a sfirsit acest om pierdut, despre care Mintuitorul 
spusese, profetic, ca era mai bine de nu se nastea (cf. Mt. 26, 24). 

Locul «singelui» varsat pe nedrept al Mintuitorului si locul mortii cum- 
plite-a lui Iuda este situat in valea numita Hinnom, pe coasta Muntelui 
Sfatului Rau, la sud de Ierusaltim. In vremea cruciatelor, se afla acolo o 
biserica inchinata Preasfintei Nascatoare de Dumnezeu. Cavalerii ioaniti 
au construit acolo un cavou pentru inmormintarea pelerinilor. Pina in 
ziua de azi, o ruina numita Hacheldamah reaminteste drama care s-a pe- 
trecut acolo. Nu departe de ea, localnicii arata pelerinilor un copac — cu 
crengile indreptate lugubru spre rasarit — de care se spune ca s-ar fi 
spinzurat Iuda vinzatorul 1°). 

Potrivit proorociei Duhului Sfint, facuta prin David — proorocie care 
are caracter de dispozitie cu neputinta de ocolit — focul dregatoriei {ui 
luda avea sa-l ia altul. 

Cine anume? 

Interpretind gindul intregii adunari, Sf. Petru stabileste conditia pe 
care trebuia s-o indeplineascea viitorul Apostol: un barbat care |-a urmat pe 
Domnul tot timpul cit a petrecut pe pamint. 


16, Cf. Vasile iti Sf, Evanghelie de la Matei, cu comentar, 1925- 
1933, com. la Mat. XXVII, 3 urm. 
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Adunarea a acceptat acest punct de vedere, deoarece corespundea na- 

ej si a propus doi barbati deopotriva de vrednici, pe Iosif Var- 

sava (fiul lui Sava) — poreciit «Justus» (==cel drept), desigur din pricina 
-vietii sale virtuoase — si pe Matia. 

Dupa cum spume renumitul scriitor bisericesc Clement Alexandrinul 
‘(veacul III), amtndoi ar fi facut parte din ceata celor 70 (72) ucenici ai 
_Mintuitorului (despre care vorbeste Sf. Luca, in Evanghelia a treia 10, 1 ° 
turm.). Care dintre'ei era’ mai vrednic, aceasta numai Domnul — cel ce cu- 
‘noaste strafundurile inimii — o putea sti. De-altcum, numai Lui i se cu- | 
venea sa-si aleaga Apostolii, nu oamenilor si nici prin mijlocirea acestora 
i ce spume Sf. Pavel despre exclusivitatea chemarii la apostolat in 
1, 

Cazind fn genunchi, intreaga obste a rugat pe Domnul sa arate pe 
care din cei doi l-a ales (v. 24) ca sa ia locul ramas liber fn urma pieirii 
*ce-ui cazut fn prapastia pierzaniei trupesti gi sufletesti. 

Au tras, apoi, la sorti si a iegit. sortul pe Matia, care de-atunci in- 
scoace se numdra cu cei Doisprezece. Rana deschisa in obstea membrilor 
Soborului Apostolesec era astfel lecuita. Sfintii Apostoli puteau astepta 
“Impacati semnalul purcederii la propovaduire in lumea intreaga. 

Tragerea !a sorti era practicata si sub regimul Vechiului Testament, 
pentru a se afla voia lui Dumnezeu intr-o chestiune importanta (vezi Lev. 
16, 8; Numeri 26, 52 u; Proverbe 16, 33; s. a.). Prin analogie cu ceea ce 
-citim in locurile respective ale Vechiului Testament, in cazul de fata trebuie 
“sa se fi procedat astfel: Numele celor doi candidati propusi de obstea bi- 
sericeasca au fost scrise fiecare pe cite o tablita.. Tablifele erau puse fntr-un 
Vas (unna), care se scutura pina ce una din tablite sarea afara. Candidatul 
al carui nume era scris pe aceasta tablita — fn cazul de fata, Sfintul Ma- 
‘tia — efa proclamat ales. 

Procedura urmata de obstea primilor crestini din Ierusalim la alegerea 
‘noului Apostol, este specific sinodala. Biserica ortodoxa rasariteana tine 
‘la ea, cu fidelitate, si o practica pina in ziua de azi la alegerea episcopilor, 
‘care sint urmasii Sfintilor Apostoli. 

Rolul avut de Sf. Petru in aceasta imprejurare,nu trebuie exagerat. El 
a facut propunerea de-a se proceda la completarea vacantei ivite fn sfnul — 
“Soborului Apostolesc si a prezentat expunerea de motive a acestei pro- 
puneri. Atita tot. Dreptul de-a face propuneri fl avea fiecare membru al 
cacelei obstii bisericesti. Daca Sf. Petru ar fi fost investit cu prerogative 
«primatiale», ar fi designat el pe noul Apostol, inlocuindu-] pe Domnul tn 
calitatea Sa de Cap al Bisericii. Nimeni nu i-ar fi luat in nume de rau 
“o astfel de procedura. Dar el n-a facut asa. Aceasta dovedeste ca orice 
interpretare care cuprinde mai mult decit atit, e propaganda confesionala— 
‘si nu rod al unor cercetari teologice si istorice oneste si oblective. 


Il. Alegerea si hirotonirea celor 7 diaconi 
(Text: F. j|A. 6, 1-6). 
Membrii Bisericii-Mame din lerusalim erau recrutafi atit dintre evreii 
bastinasi (palestinieni), cit si dintre evreii elenisti, care, vietuind o vreme 


fn diaspora, vorbeau greceste si manifestau anumite deprinderi proprii 
‘semintiilor politeiste, In mijlocul cadrora au trait Mnainte de repatriere. 
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Crestinii proveniti dintre evreii elenisti erau nemultumiti de felul in 
care se facea imparteala zilnicéa a prinoaselor din casa de obste, vaduvele- 
si orfanii lor fiind neglijati si nedreptatiti. | 

Plingerea aceasta a fost cercetata de Sfintii Apostoli, gasind-o inte- 
meiata. Administratorii casei de obste, desigur recrutati dintre localnici, 
ti favorizau pe ai lor, saw mu reuseau sa impace pe toata lumea, dat fiina 
numarul mereu sporit al credinciosilor. 

Spre a pune capat acestui neajuns care vatama pilduitoarea unire @ 
cugetelor si dragostea frateasca ce domnea in sinul Bisericii ierusalimi-- 
tene (vezi F. A. 2, 42, 46; 4, 32), Sfintii Apostoli au fntrunit pe credinciosi: 
tn adunare obsteasca si le-au facut propunerea s4 aleaga 7 barbati® plini 
de Duhul Sfint, priceputi in cele gospodaresti, cunoscuti si stimati de toti 
ca oameni drepti si asezati, mai presus de pasiuni si prejudecafi vatama- 
toare armoniei ce se cade sd stapineasca intre marturisitorii lui Tisus 
Hristos. In forma aceasta, Sfintii Apostoli puteau s4 se ocupe netulburati 
de esentialul misiunii lor: propovaduirea cuvintului. 

A fost o propunere inteleapta si un act de tact pastoral. Credinciosi: 
aveau latitudinea s4 reglementeze ei insisi aceasta chestiune si sa-si ia 
raspunderea pentru asigurarea unei imparteli satisfacdtoare a daniilor. 
Sfintii Apostoli tsi rezervau dreptul de-a confirma pe noli alesi, prin hi-. 
rotonire. 

Textul B al Faptelor Apostolilor lasa sA se fnteleagd c& existau si’ 
pina atunci astfel de slujitori la mesele de obste, dar acestia se pare ca 
erau alesj numai dintre locuitorij statornici ai Terusalimului. Tinerii care- 
au ridicat lesurile sotilor Anania si Safira, e posibil s& fi facut parte din 
tagma acestor slujitori. In acest caz, ei sint precursorii celor 7 diaconj (cf. 
F. Ap., 5, 7, 10). 

O bun# parte din cei 7 diaconi — daca nu cumva toti — trebuie sa ff 
fost elenisti, Sfintul Stefan fn primul rind. Sf. diacon Nicolae era pagin- 
convertit la iudaism si apoi fncrestinat. Prin alegerea lor, erau memnajate 
succentibilitatile lesne de finteles ale celor din tabara evreilor elenisti. 

alegere, diaconii au fost hirotoniti. de c&tre Sfintii Apostoli;. 
en rugaciunile de tmpartasire a harului Duhului Sftnt, corespunzator slu- 
jirii pe care erau chemati s-o fndeplineascd. 

_ Eliberati de grijile gospodaresti ale practicarii caritatii crestine, Sfintii 
Apostoli si-au fnchinat toate puterile lor propovaduirii Evangheliei. Nu-. 
méarul credinciosilor continua sa creasca. In Biserica crestina intra — pen-- 
tru intfia oara — chiar si preoti ai iudeilor, in numar mare (cf. 6, 7). 
Acestia, pind acum, stateau fn expectativa sau dusmaneau f&tis pe crestini. 

Despre Sfintii diaconi Stefan si Filip va mai fi vorba fn capitolele- 
urmatoare ale cartii Faptelor Apostolilor. Activitatea celorlalti mu ne este. 
cunoscuta. Se presupune — dupa cum reiese din scrierile Sftntului Parinte- 
bisericesc Irineu al Lugdunului (Lyon, in Franta de azi; + 202) si ale- 
apologetului Tertulian (veacul II) — c4 ereticii Nicolaiti din Efes si Per- 
gam (cf. Apos. 2, 6, 15) si-ar fj luat numele de la Sf. diacon Nicolae, care: 
a dezvoltat o activitate rodnica in cetatea sa de obirsie (Antiohia; cf. 6, 5). 

In cazul de fata, Sfintul Apostol Petru mu apare cu numele. E! parti- 
cipa la sfinta lucrare de hirotonire a celor 7 diaconi laolalt& cu ceilalt?: 
Sfinti Apostoli. Rolul e acela al-uwnuia dintre cei Doisprezece. 

Atragem atentiunea tn mod cu totul special asupra faptului ca la ale~ 
gerea celor 7 diaconi s-a ajuns si pentru ca _,Sfintii Apostoli si nu se 
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transforme in slujitori sedentari (permamenti) ai unei biserici locale. O 
astfel de «fixare in post» era incompatibila cu fiinta si menirea apostola- 
tului. «Apostolul» e un «trimis» al Mintuitorului la propovaduirea Evan- 
gheliei. El circula, alearga, cutreiera |umea, predicind tuturor «neamurilor», 
potrivit poruncii Mintuitorului (cf. Mt. 28, 19 u), el deschide mereu alte 
si alte santiere misionare. «Nu este cu priinta noua ca lasind cuvintul lui 
Dumnezeu, sa slujim meselor»! — asa au justificat cei Doisprezece necesi- 
tatea alegerii si instituirii diaconilor (F. A. 6, 2). Precizarea aceasta surpa 
ea singura toate povestile propagandei confesionale romano-catolice privi- 
toare la un asa-zis ‘episcopat sedentar, monarhic, al Sfintului Petru la 
Roma, chiar de-o durata mai scurta decit un sfert de veac, cum se afirma 
de obicei- Asupra puterii probatorii amti-primatiale a textului din F. Ap. 
6, 3, — dupa a noastra stiinta — nu sya oprit nimenj pina acum. 

In sfirsit, e de prisos sa maj spunem ca si in imprejurarea de fata, 
procedura adoptata si aplicata a fost una net sinodala, consfintita de un 
act sacramental: Taina Hirotoniei — si aceasta savirsit in sobor. Daca 
Sfintul Petru ar fi fost «primat» al Apostolilor, solutiona problema pe cale 
prezidiala. 


III. Sinodul apostolic de la lerusalim 
(Text: F. A. 15, 1-29). 


Examinarea cazuluj convertirii sutasuluj Corneliu (cf. F. Ap. 11, 
1-18) de catre «Apostolii si fratii care erau in Iudeia» (F. Ap. ll, 1), 
a dus la concluzia.ca Dumnezeu a deschis si paginilor portile Bisericii 
crestine. Pe de alta parte, faptul ca Siintul Petru a fost tras la raspundere 
de cei amintitj si obligat sa justifice convertirea la crestinism a ofiterului 
roman, este de asemenea un argument anti- -primatial de mina imtiia. 

Revarsarea Duhului Sfint peste paginii convertiti (cf. F. Ap. 10, 44-48 
si 11, 15-17) din casa lui Corneliu sutasul, dovedea ca- pentru primirea 
acestora in rindurile membrilor Bisericii crestine este suficient Boitezul 
care consfintea credinta lor in Domnul si Mintuitorul nostru lisus Hristos. 
Sfintii Pavel si Varnava, in cursul primei calatorii misionare, au procedat 
in consecinta. Niciunde si nimanui n-au cerut mai mult decit atit: sa creada 
in Hristos si sa se boteze intru nume!e Preasfintei Treimi. 

Bucuria pricinuita de conmvertirea paginilor la Hristos era deosebit de 
mare in biserica din Antiohia Siriei, locul de pornire a actiunilor de in- 
crestinare a acestora. Cui i-ar fi trecut prin gind sa scormoneasca oO pro- 
blema care era definitiv clarificata prin faptul iincrestinarij casei lui Cor- 
neliu, acceptat ca atare de ocirmuitorii autorizati ai Bisericii ierusalimi- 
tene? Si totusi... 

Dupa oarecare vreme (cf. F. Ap. 14, 28) de ta inapoierea Sfintilor 
Pavel si Varniva din prima calatorie misionara, au «coborit» la Antiohia 
Siriei unii din Iudeia, care contestau valabilitatea convertirii la Hristos a 
paginilor, pe motivul ca s-ar fi omis sa li se pretinda acestora respectarea 
dispozitiilor Legii lui Moise, mai ales in taturea lor ceremoniala (circum- 
ciziunea), Cine erau acesti zelosi partizani ai Legii mozaice, ne lamureste 
v. 5: farisei convertiti la Hristos. 

Pretentia acestora a pricimuit tulburare in rindurile crestinilor prove- 
nitj dintre pagini - — care aveau oroare de circumeciziune — st a dat nastere 


>» 
4 


436 Ortodoxia 


cu insisi experientele facute pe tarimu: misionar din insula Cipru si Asia 
Minor. Osteneala lor de a-i convinge pe iudaizanti sa renunte la teza pe 
care o sustineau, s-a dovedit zadarnica. De aceea, au decis sa recurga la 
arbtrajul Bisercii- Mame din lerusalim. Din delegatia-trimisa acolo in acest 
scop, acestia doi nu lipseau. | 

In drum spre Jerusalim au cercetat bisericile locale din Fenicia si Sa- 
maria, povestind peste tot despre convertirea paginilor ta Hristos. Uce- 
‘nicii (credinciosii) din aceste regiumi — ei insisi izolati de comunitatea 
' judaica si eliberati de prejudecati:e legaliste — au intimpinat cu neprefacuta 
bucurie aceasta veste buna. | 

La lerusalim, raportul pe care l-au facut asupra rezultatelor misiunii 
desfasurate in Cipru si Asia Minor a fost primit cu simpatie de catre Sfintii 
Apostoli si de presviterii comunitatii. 

Trecerea de care se bucurau acestia din urma in sinul' Bisericii ierusa- 
limitene crestea pe masura ce Sfintii Apostoli le incredintau noi insarci- 
nari, pentru ca ei sa se poaia dedica exclusiv propovaduirii cuvintului 
Evangheliei. In lipsa Sfintilor Apostoli din cetate — lipsa care devenea tot 
mai deasa si mai indelungata — presviterii conduceau Biserica. Ei pose- 
dau o hirotonie pe potriva ace‘eia pe care Sfintii Pavel si Varnava au im- 
partasit-o preojilor rinduiti la cirma bisericilor locale din Asia Minor 
(cf. F. Ap. 14, 23). Dintre ei avea sa se ridice si primul episcop statornic 
al Ierusalimului, Sfintul Iacov, «fratele» Domnu/‘ui 11), 

Judaizantii proveniti dintre fariseii convertiti la Hristos cereau ca pa- 
einii botezati sa fie obligati sa se taie imprejur si sa respecte Legea 
mozaica. S-au format doua tabere: una, cea iudaizanta, sustinea ca min- 
tuirea nu e posibila fara respectarea Legii lui Moise; cealalta, respingea 
obligativitatea Legii mozaice peniru crestinii recrutaji dintre pagini. 
Aeeasta divergenja de opinie — in interesul pacij launtrice a Bisericii si 
al dezvoltarii ei ulterioare — trebuia solutionata o data pentru totdeauna. 
Ea a fornrat obieciul preocuparilor Sinodului Apostolese intrunit la Teru- 
salim (in anul 51). 

La dezbateri au participat, alaturea de Sfintii Apostoli, presviterii 
Bisericii ierusalimitene, delegatii bisericii din Amtiohia Siriei si alti membrii 
ai comunitatii. | 

Luind cuvintul, Sfintul Petru s-a situat din canul locului de partea 
delegatilor Bisericii din Antiohia Siriei. Referindu-se, indirect, la conver- 
tirea Yui Corneliu sutasul, Sf. Petru constata ca Dumnezeu a incuviintat-o 
fara sa puna vreo bariera intre pagini politeisti si evreii monoteisti in ce 
priveste capacitatea lor de acces la calitatea de membru al! Bisericii cres- 
tine. Sincer, arata ca obligatiile impuse de Legea mozaica au fost un 
jug pe care nimeni dintre iudei nu se poate !auda ca l-ar fi purtat cu vred- 
nicie. Harul Domnului nostru lisus Hristos, impartasit pe temeiu! credintei 
in dumnezeirea Lui, prin Botez, ofera mintuirea atit iudeului cit si pagt- 
nului, fara nici o discriminare. 

Au luat apoi cuvintul Sfintii Varnava si Pavel, intarind cu fapte 
cele sustinute de Sfintul Petru. | | 

Rezumind dezbaterile, Sfintului Iacov, «fratele» Domnului, primul 
_episcop stabil al lerusatimului, constata ca si paginii au acces la mintuire, 


11. Prof. Justin Moisescu (actualul mitropolit al Moldovei si Sucevei): Ie- 


rarhia bisericeascé in epoca apostolicd, Craiova 1955, orienteaz& pe larg si temeinic 
asupra acestei probleme. . 
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in aceleasi conditii ca si iudeii credinciosi!, lucru prevazut de-altcum de 
prooroci. Ar fi, deci, o gresala sa-i indispuna impunindu-le obligatii inutile, 
care ar frina aplecarea lor spre primirea Evangheliei. Impaciuitor — ca 
sa lase impresia ca vrea sa menajeze si susceptibilitatile iudeilor conver- 
titi — Sf. lacov a facut propunerea de-a li se atrage alentia crestinilor 
convertiti dintre pagini sa se fereasca de orice contact cu idololatria, de 
desfriu (pacat specific. paginismului), de consumarea carmnuriior provenite 
de la animale moarte prin sufocare (sugrumare) si de consumarea singe- 
lui (socotit de iudei, ca sufletul’sau viata carnii). 

Propunerea a fost primita. Acesie oprelisti — cunoscute sub numele 
de «clauzulele lui Iacov» — au fost consemnate in Decretul dat de Sinodul 
Apostolese. (Textul lui, in 15, 23-29) 12). 


Sinodul Apostolesc de la Ierusalim consfintea o stare de fapt: pa- 


ginii au acces la Hristos direct, nu pe ocolite, nu prin prealabila iudaizare. 
Altfel spus, Legea mozaica nu este obligatorie pentru ei. 

A fost o hotarire inteleapta, ca tot ceea ce purcede din chibzuinta oa- 
menilor calauziti de Duhul Sfint. Ea a inlaturat ultimul obstacol care 
mai statea de-a curmezisul actiunii de fincrestinare a lumii antice. 

Este de mentionat ca prob-‘ema neobligativitatii Legii mozaice pentru 
crestinii proveniti din rindurile «neamurilor» politeiste — ridicata de ze- 
lotii iudaizanti — a fost solutionata pe cale sinodala si nu «ex cathedra»,. 
Procedura urmata in acest caz — ca si formula: «parutu-s-a Duhuluj Sfint 
si noud» (v. 28) — s-au perpetuat pina in zilele noastre in practica Bise- 
ricil crestine rasaritene. 


Concluzii. 


Biserica crestina ortodoxa rasariteana poseda simtul proportiilor. Ea 
da fiecaruia ceea ce i se cuvine: lui Dumnezeu ceea ce-i al lut Dumnezeu, 
Sfintului Petru ceea ce-i al Sfintului Petru, s. a. m. d. Nu amputeaza, nu 
diminueaza, nu minimalizeaza, dar nici nu majoreaza, nu amplifica, nu 
ingroase esentialul revelat, consfintit, intentionat de Domnul Dumnezeul 
si Mintuitorul nostru lisus Hristos. Ea pazeste ceea ce j s-a dat, neameste- 
cat si neschimbat, neimpartit si nederspartit, pina la a doua venire a Drep- 
tului Judecator. «Tine ce ai, ca mimeni sa mu ia cununa ta» (Apoc. 3, 11). 
«De va maj adauga cineva la ele, Dumnezeu va trimite asupra lui pla- 
gile...» (Apoc. 22, 18), 7 | 

«Primatia» Sfintu!ui Petru, cu toate consecintele ei pagubitoare pentru 
pacea si unitatea Biser‘cii lui Hristos, este un adaos de data ulterioara re- 
velarii si formularii legiuite a depozitu!ui de credinta crestina. A ignorat-o 
Sfintul Petru, o ignora prima generatie crestina. In sinul acesteia, forma 
de conducere bisericeasca era cea sinodala. 7 

E ceea ce rezulta si din examenul atent st senin al textelor care ne 
vorbesc despre cele trei «sinoade» apostolesti, ale caror dezbateri le-a in- 
registrat Sfintul*Luca. 


12: Pe lingé literatura romineascé — redus& si tangentialA — care poate fi 
pus& la contributie in scopul alca&atuirii acestui studiu, am utilizat pentru unele 
amidnunte exegetice cunoscutele comentarii la Fapt. Apos. ale lui E Jacquier (Paris 
1926) si A. Steinmann (ed. IV, Bonn 1934). 
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CONCEPTIA DESPRE SFINTENIE | 
IN ISLAMISM SI CRESTINISM *) 


de Pr. magistrand SOARE DUMITRU 


Toate marile religii actuale cultiva nazuinta spre o cit mai _ inalta 
treapta de desavirsire sulileteascad. Idealul sfinteniei, care apare ca una 
din cele mai frumoase podoabe ale Hintei umane, a capatat insa o impor- 
tanta deosebita mai ales in religiile universaliste: budism, islamism, iu- 
daism si crestinism. Dar, desi nazuinta spre sfintenie este un fenomen ge- 
_mneral in religiile superioare ale omenirii, totusi ea nu se prezinta pretu- 
tindeni sub aceleasi inlatisari, ci difera de la o religie la alta, datorita 
mai ales specilicului dogmatic al fiecarei religii. Caci fondul doctrinar af 
unei religii are totdeauna o iniluenta hotaritoare in ce priveste nasterea 
si dezvoltarea conceptiei respective despre slintenie. | 

Studiul de fata urmareste tocmai sa dovedeasca acest lucru, prin cer- 
cetarea comparativa a conceptici despre stintenie in sinul a doua mari 
religii: islamismul si crestinismul. lar daca am ales ca termen de compa- 
ratie, pentru crestinism, islamismul, am facut-o nu numai pentru a sub- 
linia deosebirile de rezultate dintre o religie naturala si una reveiata, 
ci si pemfru a ardta interesanta evolutie religios-morala a islamismului, 
care, desi in structura sa initialé nu a fost deloc favorabil asceticii si vie- 
tii contemplative, a ajuns,totusi in decursul timpului sa-si schimbe aceas- 
ta atitudine, fiind nevoit sa se adapteze la cerintele spirituale ale cre- 
dinciosilor sai. 


I. CONCEPTIA DESPRE SFINTENIE IN ISLAMISM 


1. — Nofiunea de sfinfenie in teologia musulmand primard. — Cora- 
nul, cartea sacra a islamismului, nu a contribuit decit prea putin la tre- 
zirea si cultivarea sensibilitatii spirituale a adeptilor lus Mahomed. In Co- 
ran nu intilnim prea multe elemente favorabile ideii de sfintenie. Intre cele 
99 de atribute ale lui Allah, intifnim si pe acela de sfint, dar nu cu prio- 
ritate!). Notiunea de sfintenie este raportata destul de vag si la anumite 
«locuri sfinte» ale lui Dumnezeu (II, 153; XXIX, 67) sau la pelerinajul la 
Mecca (I, 192). Cu privire la oameni, Coranul nu ne da insa nici o mar 


*) Aceast& lucrare de seminar pentru titlul de magistru a fost intocmité sub 
findrumarea P.C. Diac. Prof. Emilian Vasilescu, care a gi dat avizul sa fie publicata. 

1. Lui Allah i se atribuie mai ales atotputernicia, atotstiinta si atotintelep- 
ciunea (III, 186; VI, 95-96, 103; XII, 2-3 etc.). Citém Coranul dup& traducerea lui 
Silvestru Octavian Isopescu (Cernauti 1912). 
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turie si nici un indemn la sfintenie. Preceptele wmanitare referitoare la 
imilostenie, cumpatare, blindete sau grija fata de sdraci (II, 172; XXIII, 
i—6; XXV, 64—68) aduc desigur o pretioasd contributie la reglementa-— 
rea vietii credinciosilor musulmani, dar ele nu se identificd cu sfintenia si 
tlici nu au in vedere stintenia. Aceste indatoriri morale au la baza ideea de 
rasplata si pedeapsa, conceputa in sens juridic-material. Potrivit acestei 
idei, cel ce-si indeplineste obligatiile impuse de legea islamicd va. avea 
parte de fericirea vesnica, iar cel ce neglijeaza aceste obligatii va suferi 
~pedeapsa vesnica 

Idealul vietii religioase a credinciosului musulman nu este deci desa- 
‘virsirea. fiintei sale si apropierea sa de Dumnezeu, ci implinirea ‘stricta si 
jormalista a preceptelor morale impuse de legea islamica. Aceasta con- 
formare cu legea are drept scop si ideal fericirea vesnicad, descrisaé in Co- 
ran cu multa fantézie, sub inriurirea elementului material, senzual, spe- 
cific islLamismului. 

Se stie c4 Paradisul musulman este conceput sub forma unor gra- 
dini pline de fertilitate (IV, 121), scaldate de ape limpezi si de riuri de vin, 
de japte si de miere (XLVII, 16—17). In aceste «gradini ale placerii» (LVI, 
12), credinciosii musulmani vor sta pe covoare moi sau pe tronuri cati- 
ielate si vor fi serviti de sclave frumoase, neprihanite si pline de gratii. 
Acestea le vor fi sotii si ii vor desfata cu placerile cele mai rafinate, pen- 
tru vecie (XXXVII, 39—47; XXXVIII, 50—52; LVI, 13—39; LXXVI, 12— 
22 etc.). Cei osinditi la nefericire vesnica vor suferi in locuri batute de 
vinturi arzadtoare si fum negru, vor bea numai apa clocotita si vor minca 
numai din roadele ucigdtoare ale pomului blestemat al iadului (XXXVII, 
60—66; LVI, 40—56). 

Rasplata sau pedeapsa este in functie de conduita musulmanului, dar 
si de hotdrirea lui Allah. In conceptia musulmana, Dumnezeu este mai 
mult un stapin, decit un Tata; un despot oriental, care imparte in mod ar- 
bitrar recompense si pedepse: «Dumnezeu este atotputernic. El pedepseste 
pe cine voieste si se indura de cine voieste» (XXIA, 20). De aici a luat 
nastere cunoscutul fatalism islamic, potrivit cadruia omul este supus ho- 
‘{dririlor suverane ale lui Allah, care poate sa faca fericit sau nefericit pe 
cine voieste el, fara nici un discernamint §). | 

Prin urmare, doctrina coranica, orice interpretare i s-ar da, este stra- 
ind de ideea sfinteniei. De altfel insusi Mahomed s-a dovedit a nu fi ca- 
lauzit de un ideal spiritual inalt. El nu s-a dat niciodata pe sine drept 
pilda de urmat pentru atingerea sfinteiniei, ci a spus adeptilor sai: «Eu 
sint un om ca si voi» (XVIII, 110; XLI, 5). Si, intr-adevar, viata si faptele 
intemeietorului religiei islamice nu au putut nicidecum servi ca pilda si 
‘indemn la trdirea vietii in sfintenie, senzualismul celebru al lui Mahomed 
‘si marele harem pe care acesta l-a intretinut, fiind mai degraba un rau 
exemplu pentru credinciosii islamici. 

Cu timpul insd, dogmatismul rigid, formalismul, elementul juridie 
specific Coranului si idealul ingust al vietii spirituale au provocat o mis- 


2. Obligatiile impuse de legea islamic& stnt: m&rturisirea credintel, rugi&civ- 
mea, milostenia, postul si pelerinajul, Aceste 5 obligatii principale sint cunoscute 
sub numele de <stilpii islamismulub. 

8 Chantepie de la Saussaye, Manuel d’histoire des religions, trad. de Henry 
‘Hubert gi Isidore Lévy, Paris 1921, pp. 292-298. 
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care de reactiune religioasad in sinul islamismului. Aceasta miscare de as- 
ceza si misticism, menité sa contribuie la ridicarea nivelului vietii spi-. 


rituale musulmane, este cunoscuta sub numele de sujism, 


2, — Sujismul, originea, dezvoltarea si rolul n  camunitaie: 
tslamicad. —- Numele sufismului.vine de la cuvintul arab suf, care inseam-- 
na lind. Obiceiul de a imbraica o haina alba, groasi, de lina (labs al-suf) - 


»a devenit in islamism semnul distinciv al celor care. se dedicau vietii mis-. 


tice, urmdrind sa devind ceea ce se cheamd un suji*t). Obiceiul acesta a, 


fost imprumutat din monahismul crestin. In decursul dezvolt&rii sale, su-. 


lismul a adoptat si alte elemente si metode spirituale inspirate de mona-- 
hismul crestin, precum si unele conceptii de origine hindusa si persana. 
Este un lucru sigur ca primii asceti musulmani au avut contact cu mediu! 
crestin si cu operele crestine*®)., Din monahismul crestin, pe care Maho- 
med l-a dispretuit, socotindu-l o ndscocire extrayaganta. (LV I; 27), 
inspirat primli reprezenetanti ai misticii islantice. Acestia,au fost insd 
lati si rau privti de catre islamismul oficial, care, negind pdcatul stramo-- 
sesc, mu mai socotesc asceza si renuntarea ca necesare pentru indrepta-. 
rea omului. 

, Precursorii sufismului au fost Abu-Dharr si Hudhaifa. Dupa ei vin- 
o seama de asceti (zuhhad), penitenti sau «plingatori» (bakka’un) si pre-. 
dicatori populari (Russas). Incepind din sec. al VIII-lea, acestia se orga- 
nizeaza in grupuri distincte, ducind o viata cumpdatata, recitind: Coranu's 
si repetind numele lui Allah. Primele scoli mistice au fost la Bassora si 
Al-Kuka. Din anul 864 centrul :niscarii mistice s-a stabilit la Bagdad; care. 
era capitala imperiului. La aceasta data s-au deschis in moschei primele- 
cursuri publice de mistica islamica; tot in aceasta epoca iaw.nastere_ pri-- 
mele conflicte publice ale misticilor cu teologii ragusulmani*®). 

Sufismul propriu zis dateazd de pe la anul 900 d. H., fiind: intemeiat’ 
de Abu Said ibn abi’l Khair, un persan care a ridicat si o minastire’). Re- 
prezentantii mai de seama ai sulismului si mai ales cei care au intemeia! 
mindastiri si confraternitati religiase, au fost socotiti drept sfinti si li s-a: 
adus un cult special. | 


4. Celelalte etimologii, destul de numeroase de altfel; trebuie excluse, aceastt 
fiind acceptat& ca cea mai probabilA de cdtre marea majoritate a orientalistilor 
(vezi: Louis Massignon, art. Tagawwuf, in Encyclopédie de ViIslam, Dictionnaire. 
géographique, etnographique et biographique des peuples musulmans, publié avec- 
des principaux orientalistes par M- Th. Houtsma, t. IV, Leyde-Paris 

p. 718. 

_  §& Dominique Sourdel, L’Islam, colectia «Que sais-je?», Paris 1949, p. 87. 
Primii arabisti au crezut c& sufismul a iesit fie din monahismul siriac (Merx), fie. 
din neoplatonismul grec, mazdeismul persan sau veda'atismul hindus (Jones). Altii 
au aratat ci ipoteza imprumuturilor nu se poate sustine (Nicholson). Cert este. 
ca, desi structura initialA a sufismului este specific arab& si islamict, totusi in. 
Sufism au patruns si unele elemente strdine, fie din monahismul crestin (cum sus- 
fin Asin Palacios, Wensinck si T, Andrae), fie din metodele ascetice hinduse (L. 
Massignon, art. eit., p. 719). Dup& alti cerceta&tori, influenta speculatiei neopla _ 
tonice a fost de o fnsemnitate covirsitoare pentru formatia spiritualA a islamis-. 
mului. (Vezi Ignaz Goldziher, Vorlesungen iiber den Islam, Heidelberg 1925, p. 
153). Cercet&torii mai noi sint de acord c& principala cauz& a nasterii sufismuluy 
a@ fost exemplul monahilor si ascetilor crestini, precum si doctrina crestind cu pr —~ 
vire la desdvirgire. (A. Vincent, art. Soufisme, in Dictionnaire de Théologie catho,- 
‘Wque, vol. XIV, 2, Paris 1941, col, 2446-47). 

6. L. Massignon, art, cit., p. 716. | 
Tt. I. Mibalcescu, Istoria religiunifor lumii, 1946; p. 361. 
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Mistica sulista presupune in’ primul rind 0 ascez4 moraid, la baza. 
careia sta cainta si retragerea de lume. Aceasta asceza se cuprinde in e-. 
xercitii de pietate, abtinere de la pacat si mortificare. Virtuiile asceticc. 
cele mai de seama sint: linistea, cdinta si umilinta. Aceasta din urma* 
duce la lepadarea de sine si unirea cu Dumnezeu, prin nimicirea vointe? 
sulistului in vointa divinda. 

Doctrina sulista se prezint’ mai aies ca 0 urmare a experientelor per- 
sonale descrise adesea sub forma poeticd, pe baza unor cugetari teolo-~ 
gice originale ®). Sufismul are insa in vedere mai intii de toate existenta. 
unei asa-zise «stiinte a inimilor», care ingadduie suiletulu’, prin mortifi- 
carea dorintelor trupului, s4 se dezbrace de orice lecdturad sensibzila si: 


sa se transforme in «spirit». Acest spirit, arzind de iubire, nu mai este. 


preocupat decit de grija de a intelege unicitatea divina si d> a face ca per- 
sonalitatea sa sa dispara in Dumnezeu, in care el «subzistad-» °). Al-Halaj: 
celebrul martir sutist, mort la Bagdad in anul 922, spune despre sine» 
«Eu am devenit Cel pe care eu ff iubesc si Cel pe care il iubese a deveni> 
eu. Noi sintem doud spirite intr-un singur trup» !°). 

«Stiinta inimifor» are, dupa invatadtura sufista, un caracter dinamic. 


Ea este accea care arata drumu' spre Dumnezeu, marcind acest drum prin. 


12 etave si stadii. Acest itinerariu mistic are num-eroase variante. Toti’ 
sufistii dau importanta insA mai ales definirii sconului final, cind sufletul: 
triumfind asupra faptelor carnale, afla pe Dumnezeul cel adevarat, la care 
el aspira, adica pe «Realul» (al Hakk) 11). 

Pentru a defini aceasta stare finala, in care sufletul intra tn lebatura 
cu Dumnezeu, printr-un dialog extatic, sufistii au fost nevoiti sa recurg’ 
la vocabularul teologic al timpului lor. De aici ei au luat unii termeni, ca-. 
rora le-au schimbat putin sensu!, ajungind din aceasta cauza sub influ- 
enta unei metafizici materialiste si ocazioniste, nega spirituatitatea 
si chiar nemurirea sufletului, confundind unitatea ontolocic’ cu unitate. 
aritmetica. Mai tirziu, datorita influentei filozofici grecesti, sufismul a 


8. Principiile acestei doctrine pot fi cuprinse in urmdtoarele puncte: a> 
Existé un singur Dumnezeu, care este in totul si totul este in El. Tot ceea ce 
existA emend din El. nedeosebindu-se in mod rea! de El. 

b) Forma religioasA nu are o important& prea mare, caci ea este numa’ 
© cale care duce la realitatea divind; islamismul este ins&A o forma religiozsa mar 
potrivita decit altele. 

c) Dumnezeu este adevadratul autor al tuturor actiunilor omenest!. Omul!: 
nu aie libertate morala, ci vointa lui e determinata de Dumnezeu. 

d) Scopul sufistului este desdvirsirea vietii sufletesti, in vederea ajungeri! 
la urirea cu Dumnezeu. Acest lucru se realizeazi prin meditarea la wnhitatca lu? 
Dumnezeu si prin amintirea si repetarea numirilor lui Dumnezeu (dupa .Edouarc 
Montet, L’Islam, Paris 1923, p. 48). 

Principiile acestea au multe erori, dintre care unele sint specifice islamis- 
mului (predestinatia), iar altele sint imprumutate (panteismul). O scurta dar clara 
expunere a misticii islamice se poate gisi in teza de licentA in Teologie a mag’s- 
trandului Nicolae V. St&anescu, intitulata: Conceptia despre desAvirsirea spirituala_ 
in invatatura principalelor religti ale lumii, manuscris dactilografiat, Bucuresti. 
1955, pp. 54-65. 

9. D. Sourdel, op. cit., p. 86. 

10. Idem, ibidem. 

11, Cuvintul acesta, intrebuintat din sec. a] II]-lea’ al hegirei., pare a fi im~ 
_ prumutat din pseudoteologia lui Aristotel, (Vezi L. Mass‘gnon, art. cit.. p. 717). 
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-adoptat un vocabular mai corect, amestecind insa in acesta elemente din 
pseudoteologia Jui Aristotel cu elemente din idealismul platonic si ema- 
natismul plotinian. In stirsit, in ultima sa perioada doctrinala, care incepe 
‘de prin sec. al XI[l-lea si se continua pind in zilele noastre, sufismul a 
ajuns sa proieseze doctrina monismului existentialist !). 

Ir toate aceste perioade, sulismul a avut reprezentanti de seama. A- 
mintim pe citiva dintre cei mai celebri, in ordine cronologica. 

Al-Hallaj, despre care am amintit, este 0 personalitate care marcheaza 
punctul culminant al misticii musulmane. Cu el sufismul capata o con- 
stlinta deplina asupra tendintelor sale fundamentale si un echilibru care 
nu va mai fi niciodata atins'*). Procesul si moartea martirica a lui Al- 
Hallaj (922) a avut un rasunet enorm in lumea islamica, dind la iveala 
-antinomia dintre sufism si legea islamicd. Lovind in invatamintul tradi- 
tional, sulismul a lost reprobat, iar adeptii lui — socotiti ca vinovati de 
zandaga‘'*) (erezie ) au lost considerati primejdiosi atit pentru ordinea 
religioasa, cit si pentru cea sociala. Din aceasta cauza a luat nastere o 
iniscare eterodoxa, care si-a asociat idei neoplatonice si a dat sulismu- 
lui o noua orientare, caracterizata prin cautarea extazului mistic si ten- 
‘dinta spre esolerism!°). Al-Hallaj,, desi excomunicat de teologi, a fost to- 
tusi venerat imediat dupa moariea sa si socotit ca sfint. 

Ceea ce a iacut cu neputinta reintegrarea sulismului in islamismul 
olicial, a iost tendinta spre adogmatism, care a caracterizat intotdeauna 
mistica musulmana. Acest adogmatism a incercat remedieze Al-Ga- 
zali, unul dintre cei mai de sean:a teologi si iilozoli ai islamismului (mort 
la 1111). El a sistematizat doctrina sufista, incercind sa o puna de acord 
cu ortodoxia musulmana, prin elaborarea unei «oriodoxii mistice». Potri- 
vit acestei conceptii, credinta traditionala are nevoie de a li completata 
cu o cunoastere cit mai intima a lui Dumnezeu, Aceasta cunoastere se ca- 
pata printr-o asceza moderata, care face ca suiletul sa ile apt pentru a 
primi raz¢le iluminarii divine. Cei care ating culmile slinteniei, prin ilu- 
| minarea divina, sint aceia care reusesc sa iaca in ei insisi experienta a- 
' devarului si a realitatii lumii spirituale. Acestia sint proietii si marii mis- 
tici, care doresc si voiesc numai pe Dummezeu. In starea de extaz, ei ajung 
la cea mai inalta fericire, unindu-si suiletul cu Dumnezeu, in iubire '*). 
Dar sufismul lui Al-Gazali este mai ales de ordin practic. El a cautat sa 
inlature mumeroasele exagerari care japaruserad in viata morala, pres- 
criind conformarea in totul cu preceptele legii islamice. Asa au luat nas- 
tere coniraternitadtile religioase islamice, care au avut drept scop princi- 
pal practicarea in comun a pieta{ii impuse de legea islamica. Al-Gazali a 
fuptat mult impotriva exceselor misticii musulmane. Moralist prin exce- 
lenta, analist minutios si psiholog profund, avind o aleasa noblete de ca- 


12. Idem, ibidem, pp. 717-718. 

13. D. Sourdel, op. cit, p. 87. 

14. La origina, acest cuvint a designat maniheismul; apoi a cap&tat sensul 
~de erezie, impietate. 

15. D. Sourdel, op. cit., p. 88, 

16. Idem, ibidem, p. 91. Cf. Diac. Prof, Emilian Vasilescu, Ours de istoria 
“religiijor, Bucuresti 1952, pp. 471-473. 
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racter si talent de scriitor, el ramine ca unul din cei mai inalti reprezen- 
tanti ai gindirii umane din perioada medievala '’). 

In secolul al AI[I-lea sufismul ia o noua directie datorita lui /bn Arabi, 
cunoscutul maestru al exegezei sufiste (mort la 1240). Acest celebru mis- 
tic arab a fost primul care a formulat doctrina monismului existentialist. 
Pentru el «existenta lucrurilor create nu este alta decit insdsi esenta exis- 
tentei Creatorului» '8). El mai invata ca toate lucrurile decurg cu necesi- 
tate din presiinta divina, unde ele preexista ca idei, printr-un flux care 
evoluiaza in cinci timpi; iar sufletele, printr-o involutie inversa, construita 
in mod logic, se reintorec in esenta divina. Acest monism pantei'st, retusat 
de urmasii lui [bn Arabi in ceea ce priveste unele amanunie, a rdmas va- 
labil pina astazi in mistica musulmana !9). Sulistii exegeti au adoptat fe) 
exegeza misterioasa, esotericéd. Ea strabate prin toate operele sufiste si a 
dat nastere unei literaturi specilice, de proportii foarte mari 7°). 


In sfirsit, amintim si pe faimosul seic algerian Senussi (mort la 1859), 
care are o teorie mistica din cele mai interesante. Dup4a el, exista sapte 
cai care duc la sfintenie: 1) Mersul catre Dumnezeu. 2) Sprijinul lui Dum- 
nezeu, care se dA celui ce are vointa de a continua acest drum. 3) Mersul 
direct catre Dumnezeu. 4) Mersul in mijlocul lui Dumnezeu si inceputul 
confundarii misticului cu Dumnezeu. 6) Contundarea misticului cu divi- 
nitatea, in asa fel incit acesta nu-si mai poate deosebi personalitatea sa de 
cea divina. 7) Absorbirea absoluta a sufletului in Dumnezeu si atingerea 
starii interioare a vietii in Dumnezeu ?'). 

Trecind peste caracteristicile secundare ale ascetismului musulman, 
subliniem ca particularitati ale sale atit invatatura despre increderea in 
Dumnezeu (tawakkul) — pe care fiecare musulman a exgerat-o pina in ul- 
timul grad al cvietismului, prelacind-o intr-o nepdsare totala — cit si in- 
vatatura despre contopirea omului in unica realitate, Dummezeu**). A- 
ceasta din urma invatatura, dupa care scopul suprem al omului este ab- 
sorb’rea in non-existenta (fana), arata cit de puternica a fost influenta 
gindirii panteiste indiene asupra islamismului **). Prin analogie cu nirvina . 
budista, liberul arbitru devine inexistent, iar sufletul, dupa distrugerea ; 
constiintei personale, se reintoarce in «totul divin». Unii sufisti au mers 
chiar pina acolo incit au afirmat unirea desavirsita a creaturii cu Creato- 
rul sau, prin incarnarea divinita{ii in creatura sa). 

Canonistii islamici si teologii profesionisti au luat atitudine ostila 
fata de sufism, considerind ca eterodoxd aceasta miscare asceticd-mistica. 
Primii dusmani ai sufismului au fost haridjitii (schismaticii «rebeli»), 
care au condamnat orice vocatie cu privire la viata mistica, apoi mutazilifti 
(sectantii nationalist), care au socotit absurda ideea unei iubiri comune, 
care sA uneascad pe Creator cu creaturile sale. Sunnifii (musulmanii «or- 


— 
17. Pentru biografia gi opera lui Al-Gazali, a se vedea: Carra de Vaux, 


“Les penseurs de PIslam, IV, Paris 1923, pp. 156-181 fe Al-Gazali, introducerea la 
“O, jeune homme..., Beyrouth 1951. 


18. L. Massignon, art, cit., p. 718. 

19. Idem¢ ibidem. 

20. Ig. Goldziher, op. cit., pp. 157-158. 

21. Ed. Montet, op. cit., pp. 48-50. 

22. Ig. Goldziher, op. Bag pp. 161, 155. 
23. Idem, ibidem, p, 162. 

24. A. Vincent, art. cit., col. 2453-54. 
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todocsi») nu au fost niciodataé unanimi in ceea ce priveste atitudinea fata 
de sufism. Ei au admis sufismul modern sub forma sa moderata, impru- 
mutind din el multe elemente de morala practica. 

«In ciuda diversitatii directiilor sate si cu toate excesele si deviatiile 
earora le-a dat nastere, sufismul a reusit s4 dea credinciosilor musulmam 
o hfanad pe care islamismul oficial nu le-o putea da»). El a urmarit 
intotdeauna ridicarea nivelului moral al credinciosilor islamici, prin in- 
demnarea la asceza si viata sfinta, in ciuda spiritului juridic,rigid si strimt 
al Coranului. Sfintenia musulmana nu a putut dobindi o oarecare gran- 
doare decit in sufism. Acéesta a fost stimulentul cel mai de seama al ela- 
borarii doctrinei islamice cu privire la sfintenie si al cultului sfintilor in 
islamism, 


3. — Cultul sfinfilor musulmani. — Precizam de la inceput ca fn is- 
lamism cultul siintilor nu are nici prestanta, nici semnificatia si nici adin- 
cimea temeiurilor doctrinale pe care acest cult le are in crestinism. Teore- 
tic. teologia musulmanad a dezaprobat cultul sfintilor, care este prativnic 
Coranului. Practic insd, cultu! sfintilor a luat o mare dezvoltare in isla- 
mism, deoarece a corespuns necesitatii de a umple marele gol care exista, 
in invatatura islamica, intre Dumnezeu om. 

~ Coranul prescrie ca in relatiile dintre Dumnezeu si om nu exista in- 
termediari 7°). «Ajunge Dumnezeu ca martor intre mine si voi, spune 
Mahomed. EI ii cunoaste si-i vede pe servii Sai» (XVII. 98). Musulmanuf 
nu are datoria sa se ingrijeasca de binele sufletesc al altuia, ci numai de 
al sdu (VI, 164), pentru ca in afaraé de Dumnezeu nimeni nu-l poate a- 
juta: «Nu aveti in afard de El scut si nici mijlocitory (XXXIJ, 3). Dupa 
prescriptiile Coranului, invocarea sfintifor este zadarnica (XXIX, 40), 
fara rezultat (XXII, 70) si chiar condamnabila. De aceea Mahomed inter- 
zice cultul sijntilor (XL, 68), justificind astfel aceasta interdictie: «Daca-i 
-Strigati, ei nu aud strigadtul vostru si chiar dacd ar auzi, nu va rdspund: 
si in ziua invierii vor tagadui ca i-ati facut tovaradsi lui Dumnezeu pe ei». 
(XXXV, 15). 

Cu_ toate aceste prescriptii categor’ce ale Coranului, sfintii au ajuns 
sa fie socotiti mijlocitori intre «m si Dumnezeu, printr-o. inovatie care 2 
sfirsit prin a fi admisa in mod practic, in virtutea consensului. marilor 

* mase ale credinciosilor 2’). Aceasta inovatie s-a incetatenit in lumea is- 
famica, ajungind chiar sa fie oficializata in decursul timului. Dupa defi- 
nitia teologului musulman Al- Baidawi (mort la 1282), «sfin‘ii sint aceia 
care sint aproape de Dumnezeu prin supunerea lor si cdrora Dummnezeu 
le acorda darul gratiei sale» 78). 


25. D. Sourdel, op. cit., p. 91. 

26. M. Essad Bey. Mahomet, Paris Payot, 1934, p. 311. ) 
1 27. Edouard Montet este de p&rere c& venerarea sfintior musulmani se 
. @atoreste in primul rind credintelor religioase preislamice. De exemplu reprezen- 
tarea, intr-o legnd&. a lui Ali, g’nerele profetului, ca stind pe nori si poruncind 
tunetelor si fulgere’or, este identicA cu reprezentarea zeului tunetului din vechea. 
mitologie semitica si din polite‘smul greco-roman. Mormintul seicului Msguk, de: 
ling& Tir, este o reminiscenté din vechiul cult al lui Adonis. Lingdé ruinele Tebei 
ge aflA mormintul seicului Haridi, care vindeca bolile cu ajutorul unui sarpe sfint; 
aci se poate observa o reminiscent&é din vechiul cult egiptean al serpilor sfinti_ 

Exemple asema&ndtoare sint numeroase (Ed. Montet, op. cit., pp. 51-52). 


28. Idem, ibidem, p. 53. 
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In istamism stintul este indicat, in general, prin cuvintu! wali. Acest 
cuvint, in acceptia sa religioasa, corespunde aproximativ numelui crestin 
de «stint», dar ideea pe care el 0 reprezinta a primit cu toiul alta semnifi- 
catic. Denumirile stintilor musilmani variaza dupa regiuni. In Orient li 
se spune wali (cel ce este aproape de Dumnezeu). In Asia si India li se 
da numele de pir (batrin, respectabil). Im Maroc se numesc sidi (domnul} 
sau mulaye (stapinul). In restul Atricii de Nord si in Egipt, cel mai obis- 
nuit nume care se da sfintilor este acela de marabut 2°). 

Oricum si or:cui ar fi atribuit titlul de «sfint», fapt sigur este insa ca 
slintenia musulmana se prezinta sub aspecte destul de ciudate. De exem- 
piu, amintim ca in tarile musulmane sfintenia este ereditard. Mahomed, 
desi n-a dus o viata sfinta, totusi, dupa moarte a fost venerat ca sfint. Si 
nu. numa: el a fost incununat cu aceasta aureola nemeritata, ci si descen- 
dentii sai, de-a lungul tuturor veacurilor. Acestia alcdtuiesc pina astazi 
casta serifilor sau a setcilor, care este socotita sfinta si predestinata fer’- 
cirii vesnice. Pina si cel din urma serif intemeiaza un fel de dinastie, ai 
cdrei membri sint «canonizati» inca de la nastere, sustragindu-se oricdror 
indatoriri si ‘ngaduindu-si totul, gratie veneratiei care ii inconjura *°). 

Pe linga aceasta, sintenia se mai confunda adesea si cu fanatismul 
religios. Cel care-si manifesta convingerile religioase intr-un chip vio- 
lent, este sccotit aproape un sfint. Este drept ca si ascetismul, practicat in 
mod exceptional prin retragerea din lume si vietuirea in austeritate, a dat 
‘multor musulmani piosi rangul de sfinti, dar calificativul acesta s-a dat 
uneori si celor alienati mintal, nebunia fiind considerataé in multe cazuri 
ca cel mai vadit senin al sfinteniei, iar seminebunii fiind socotiti ca «ilu- 
minati» si conducatorii confreriilor religioase, 
precum si intemeiétorii de opere de caritate (znia), au fost ridicati la 
demnitatea de sfinti*!). Primii califi si marii jurisconsulti musulmani au 
fost de asemenea venerati ca sfnti, caci islamismul a avut intotdeauna o 
ina!ta admiratie pentru juristi®?). Uneori, din spirit prozelitist, au fost 
trecuti in rindurile sfintilor si cei care si-au renegat credinta iudaica sau 
erestina, trecind la islamism 

{in isLamism nu exista o ierarhie propriu zisa a sfintilor si nici o aute 
ritate religioasé care s4 se pronunte in aceasta privinta. Exista sfinti 
‘universali, recunoscuti in toataé lumea islamica, asa cum este de exemplu 
Abd el Kader el-Djilani (mort la 1166), care este venerat atit in Asia, cit 
si in Africa. Altii insa — gi acestia sint cei mai multi — nu au decit o 


29 Cuvintul acesta vine de la arebul merabet. care la orig’na indica pe cel 
-ce servea ca soldat in forturile de la frontiera tdrilor musulmane (ribat), pentru 
va le ap&ra de necredinciosi. In aceste forturi, razboinicul musulman facea si exer- 
-cit'i de pietate. Cu timpul, odat& cu terminarea razboiului sfint, reduta s-a trans- 
format intr-un edificiu religios, iar soldatul de mai inainte deveni un personaj 
religios: un apostol plin de ze) gi fanatism al lui Allah. Termenul de marabut 
a luat o extensiune uimitoare in decursul timpului, ajungind s& fie atribuit nu 
numai sfintilor si mormintelor lor, ci si animalelor, arborilor, pietrelor si altor 
obiecte care au fost socotite ca avind un caracter sacru. (Edouard Montet, Le 
cul'e des saints musu‘mans dans PAfrique du Nord et plus spécialement au ™aroc, 
Genéve 1909, p. 16). . 

30. E. F. Gauthier, Moeurs et coutumes des musulmans, Paris, Payot, 1931, 
pagina 14. | 
31. Ed. Montet, Le culte des saints musulmans..., p. 10. 
32. Carra de Vaux, op. cit., p. 240. 
33. Ed, Montet, Le culte des saints musuimans.,, p. 14. 
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reputatie locala. In general, se poate observa ca fiecare regiune, ba chiar 
fiecare localitate musulmana, tine s4 afirme c4 sfintul ei este cal dintii 

_ gi cel mai puternic dintre sfinti**). Din aceasta cauza au fost cazuri in 
care asemenea sfinti locali (marabuti) au devenit suverani absoluti pe un 
teritoriu marginit, inlaturind in regiunea aceea chiar si pe cei mai re- 
numiti sfinti a islamismului. Jurisdictia lor spirituald s-a extins uneori 
asupra unei parti considerabile de tara *), cadci in islamism sint: socotiti 
ca slinti nu numai cei decedati, ci si unele persoane in viata Acestea sint 
obiectul unui cult ale cdrui prerogative si demn‘tati sint detinute pind la 
moarte. Nu arareori acesti «marabuti» au jucat un rol politic si social. Au- 
toritatea religioasd a unora din ei a ajuns sa eclipseze chiar suveranitatea 
conducatorilor politici. Asemenea «sfinti» au condus nu numai revolutii 
interne, ci si adevdrate r4zboaie impotriva colonialistilor 

Datorita abuzurilor la care s-au dedat cei mai multi dintre marabuti, 
impotriva lor s-au indreptat numeroase proteste. Unii din ei s-au dove- 
dit a fi alcoolici calificati sau fumdtori de opiu: altii au ramas vestiti ca 
obsceni, impudici si desfrinati. Cei mai multi trdiesc viata obisnuita, co- 
muna, cdsdtorindu-se si acceptind conditiile de existenta, asa cum s-au for- 
mat ele in societatea musulmana. Exista desigur si unii sfinti musulmani 
eare trdiesc in feciorie, practicind exercitii de ascetism, dar acestia nu sint 
decit rare exceptii in islamisn:. Cercetatorii vietii relgioase susulnmiane 
cbserva c4 «dac4 musulmanul care aspira sa devina marabut cauta s4 se 
faca remarcat prin ascetismul sau, odata devenit marabut, el renunta de 
buna voie fa actele de infrinare, care n-au avut alt scop deci aceia de a-i 
servi ca scar4 la demnitatea de sfint» %”). Tot asemenea: «Canitolul sfin- 
tilor> de viata desfrinati sau lubirici «este mai lung decit acela al infri- 
natilor si ascetilor, iar austeritatea unor oarecare sfinti nu este decit re- 

lativa» **). Superstitiile populare ins4, adine inradacinate in marile mase 
' ale credinciosilor musulmani, sint un paravan destul de solid pentru aco- 
perirea acestor deficiente. 

Sfintii islamici, indiferent de tinuta lor morala, sint socotiti ca au 
numeroase privilegii din partea lui Dumnezeu. Teologul musulman Hud- 
jwiri le atribuie o permnenta «eliberare de sub jugul pasiunilor» °’). A- 
ceasta ii inzestreaz4 pe sfinti cu multe daruri, dintre care cel mai mare 
este acela al savirsirii minunilor (Raramat). Sfintii musulmani sint astfel 
socotiti ca taumaturgi prin excelenta. Se crede ca ei se pot metamorfoza, 
se pot transporta la distante mari, pot vorbi diferite limbi, pot produce 


34. Idem, ibidem, p. 25; L’Islam, p. 53. . 

35. Asa au fost, in Maroc, serifii de Uezzin, care au jucat un insemmnat rol 
in politica marocan& si al c&ror nume de <¢sfinti» s-a rdspindit in toata partea 
nord a t&rii. (Ed. Montet, Le culte des saints musulmans,., p. 13). “ 

36. Idem, ibidem, pp. 42-46. In jurul anului 1870 au apdrut, in Africa de Nord, 
«sfinti> fanatici, care predicau «r&zboiul sfint». In acelasi timp au avut loc mis- 
c4ri fanatice, de o cruzime rar fintilnité, In Sudanul egiptean, in Afganistan, Asia . 
Central& si Indiile Orientale. Aceste migc&ri au fost stimulate de doctrina mistica 
numit4 mahdism, doctrin& care const4 in speranta venirii unui «mesia» (El Mahdi), 
care va aduce triumful universal al islamismului si fericirea tuturor musulmanilor. 
(Lothrop. Stoddard. Le nouveau monde de PVislam, trad. de l’anglais par Abel 
Doysié, Paris, Payot, 1923, pp. 51-52). 

37. Ed. Montet, Le culte des saints musulmans.... pp. 37-38. 

38. Idem, ibidem, p. 39. Pentru exemplificdiri, a se consulta si pp. 40-41. 
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diferite fenomene sufletesti sau pot interveni in legile naturii. Teologul 
amintit ajunge pina acolo incit atribuie in mod veritabil siintilor «guver- 
Marea universului». sustinind ca numai prin «binecuvintarea lor cade 


ploaia, cresc planteie, se cistiga bataliile, etc» 4°). Nu este deci de mirare 


ca in unele parti ale lumii islamice venerarea sfintilor a ajuns sa se trans- 
forme intr-o adevaraté antropolatrie 

Toate actele extraordinare ale sfintilor se datoresc, in conceptia mu- 
sulmana, unei presupuse puteri supranaturale cu ecaracter b‘neidcator, 
numita baraka. Etimologic, «baraka» inseamna «<binecuvintare». Tradu- 
cerea cea mai indicata ar fi insa prin termenul de «sfintenie», caci in caz 
de fata este vorba de un nume care indica o calitata’2). In sensul acesta. 
cel mai inalt grad de sfintenie e atribuit Coranului si observdrii celor cinci 


indatoriri ale legii islamice. Dintre oameni, nimeni nu a avut aceasta sfin-. 


tenie intr-o masurad mai mare decit Mahomed. El a transmis aceasta pu- 
tere tuturor descendentilor sai in linie directa, masculini si feminini. De 
aici vin privilegiile serifilor, de care am amintit, si dorinta multora de a 
se socoti in rindurile urmasilor directi af profetului. : 

O alta curiozitate o constituie modul in care s@ transmite aceasta 
baraka: ea se comunica prin saliva. Sfintul musu!man obisnuieste sa-si 
initieze ucenicul, scuipind in gura acestuia. O metodd de comunicare a 
stinteniei este si aceea de a incredinta ucenicului resturile ultimului prinz 
pe care sfintul ‘l ia in prezenta acestuia, cu formula: «Tu te-ai hranit din 
piinea mea». Dar sfintenia poate fi transmisa chiar impotriva vointei po- 
sesorului ei, prin furtul resturilor de piine din prinzul stintului, sau chiar 
prin consumarea apei cu care el si-a spdlat miinile dup’ acest prinz *%). 
De aceea sfintii musulmani traiesc intr-o permanenta grija cu privire la 
pazirea acestei ciudate sfintenii. | 

Desi amestecata cu multe superstitii, totusi ideea de Dbarara ramine 
strins si specific legata de religia islamica si de conceptia acestei religii 
cu privire la sfintenie. Nu putem preciza ce e religios si ce e profan in 
aceasta forta misterioara, intrucit ea se raporta mai ales la domeniul mi- 
raculosului, dar fapt sigur este ca i se atribuie 0 mare insemnatate in 
islamism si ca a fost una din principalele cauze a‘e idealului ascetic mu- 
sulman 

Cultul sfintilor s-a dezvoltat foarte mult in lumea is!amica, asa curr 
marturisesc numeroasele locuri sfinte, pelerinaje, sarbatori si datini in 
legatura cu sfintii*). La dezvoltarea acestui cult au contribuit — pe de-o 
parte — misticismul, despre care am vorbit, iar — pe de alta — ordineie 
sau conireriile religioase, despre care va trebui de asemenea sa spunem 
citeva cuvinte, doarece ele sint in strinsa legdtura cu subieciul nostru. 


40. Idem, ibidem. In multe legende musulmane unele din minunile Mintuito. 
rului sint atribuite tiferitilor marabuti. Asa este, de exemplu, minunea inmultiri? 
piinilor (Ed. Montet, Le culte des saints musulmans... p. 31). 

41. Ed. Montet, Le culte des saints musulmans..., p. 34. 

42. Edward Westermarck, Survivances paiennes dans la civilisations maho- 


métane, Paris, Payot, 1935, p. 111. , 
43. Idem, ibidem, pp. 114-115; Ed. Montet Le culte des saints musulmans..., 
pagina 26. 


44. Ed. Westermarck, op. cit., pp. 147-148, 177. 
45. M. Horten, Die religiése Gedankenwejt des Volkes im heutigen Isiam, 
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4.—C onjreritle religioase musul mane. — In jurul cite unui sfint miu- 
‘suiman — fie in timpul vietii acestu‘a, fie dupa moartea lui — s-a format 
adesea un grup religios de admiratori, care, cu timpul, a sporit numeric 
‘si s-a transformat intr-un ordin religios. Aceste ordine sau confraternitat 
a't avut si au si acum un rol in islamism. Ele au anumite trasaturi speci- 
‘fice islamismului, cum.este de exemplu aceea c4 au caracter laic, iar mem- 
‘prii lor sint numai barbati. Acestia sint cdsatoriti si traiesc fiecare pe la 
casele lor, adunindu-se numai din timp in timp in anumite cladiri, unde 
se roaga in comun, citesc din Coran si implinesc multe rituri specifice 

contrerie! din care tac parte. Locurile de adunare sint fie simple locuri de 
reuniune, tie minastiri, moschei, scoli sau camine peniru saraci. 
Ascetismu! insd este aici cu totul exceptional 

Nu ne ocupam cu modul de organizare al confreriilor. Mentionam nu- 
“mai ca fiecare confrerie se caracterizeaza prin metoda sau «calea» sa 
(tarika), tixata de intemetetorul ei. Toti ceilalti membri sint datori sa ur- 
meze aceasta cale, pentru a atinge scopul suprem: unirea cu fiinta divina, 
‘prin extazul mistic. Ceea ce este ins4 uimitor e faptul ca aceste confrerii, 
nascute ca o reactiune impotriva spiritului formalist al ortodoxiei musul- 
‘mane, au degenerat ele insesi intr-un formalism nu mai putin condamna- 
‘bil, Acest formalism il arata litaniiile si repeidrile multiple — uneori pina 
la 5.000 de cri pe zi — ale acelorasi fraze si invocari religioase. Alteori 
extazul mistic e cbtinut gratie unei tehnici minutioase sau uneori chiar 
‘gratie unor mijloace artificiale. In acest caz misticismul islamic degene- 
reaza in forme inferioare, cum sint de exemplu acele practicaie ae dervist, 
care se transpun in stare de extaz prin mijloace externe: dans, muzica sau 
bduturi, si uimesc lumea, inghitind cutite, jeratec, serpi, etc. Acestia, ase- 
menea fakirilor indieni, sint cei mai zelosi misionari in tarile nemusul- 
manea. Devierea este insa semnificativa si arata ca experientele mistice 
autentice gint foarte rare*”). Dorinta exagerata de a obtine extazul mis- 
‘t’c a provocat adeseori excese de tot felul, cum sint acelea ale dervisilor 
numiti «invirtitori» si «urlatori» 4). 

Vechile confrer‘i religioase islamice au avut un scop aproape exclusiv 
religios. Incepind insa de la jumatatea secolului trecut, in lumea islamica 
au luat nastere conirerii religioase de tip nou, care, pe linga iniluenta re- 
ligioasa, au si o insemnata influenta politica. Dintre aceste conirerii, cea 
mai importanta, din toate punctele de vedere, este aceea a senusistilor, in- 
temeiata de Mohammed ben Senussi, o celebra personalitate (mort la 
1859). Pind astazi, contreria aceasta are o iniluenta foarte mare, numa- 
rind adepti in toate tarile musulmane si fiind expresia cea mai vie a pamis- 
lamismului *). 


46. Ed. Montet; L’Islam, p. 56. 
47. D. Sourdel, op. cit., p. 88. 
48. L. Stoddard, op. cit., p. 53. 
49. Programul acestei confrerii are drept scop unificarea intregii Africi 
musulmane, apoi a intregii lumi musulmane, intr-un imamét, o mare teocratie, cu- 
prinzind pe toti musulmanii. Pentru infaptuirea acestei idei se preconizeaz&i tnsi, 
‘In prealabil, o reforma spiritualA, care s& precead& pe cea politica. (L. Stoddard, 
op. cit., pp. 54-57). Pentru enumerarea, caracterizarea gsi raspindirea celorlalte 
confrerii religioase musulmane, vezi: Ed, Montet, L’Islam, pp. 56-58, si L. Massignon, 
‘art. Tarika, in Encyclopédie de PIsiam, IV, -p. 702, 
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Din cele spuse pina aici se poate constata ca ideea de sfintenie are in 
islamism un continut specific. Stintenia nu constitue un ideal propru-zis 
al vietii musulmane, ci este mai mult un mijloc interesat, egoist, de do- 
bindire a fericirii vesnice, fericire inteleasd cu totul senzual. 

Sutismul, mistica musulmana, a luat nastere sub influenta monahis- 
mului crestin, si din necesitatea unei vieti spirituale mai inalte, dar a ca- 
zut sub alte influente doctrinale, moniste si panteiste. Mistica islamica si 
cultul sfintilor, care a fost generat de ea, sint aparitii contrare spiritului 
Coranului. Ele au luat nastere numai datorita religiozitatii populare si 
tendintei acesteia spre miraculos. Aghiologia musulmana este insd incoe- 
renta si plind de fantezie. De aceea misticismul islamic si cultul sfintilor 
au intimpinat adversitatea mutazitilor si mai ales pe aceea a wahhabi- 
tilor 
Cu toate aspectele sale interesante, conceptia islamica despre sfinte- 
nie este si ramine un produs a! strddaniilor omenesti si nu un rezultat al 
conlucrarii omului cu divinitatea 


Il. — CONCEPTIA DESPRE SFINTENIE IN CRESTINISM 


1. — Preliminaru. -- Cercetind conceptia crestina cu privire la stin- 
tenie, sintem pe un alt teren, cu totul deosebit de acela pe care ne-am aflat 
cercetind conceptia corespunzatcare islamicad. Aici sintem pe terenul ade- 
varatei si unicei revelatii 

Temeiul dogmatic al sfinteniei crestine il aflam in inva! ‘atura potrivit 
careia omul a fost creat dupa «chipul si asemanarea» lui Dumnezeu (Fac. 
I, 26). Comentind acest loc din Sf. Scriptura, Sfintii Parinti as facut deo- 
sebire intre chip si asemanare ($yolmats), aratind ca «chipul» tre- 
buie raportat la }.atura intelectuala gi mora!a a omului, adica la intelect 
si vointa libera, iar «asemanarea» trcbuie considerala ca scop spre care 
tinde omul, {fn vederea desavirsirii sale morale®”?). Deci chipul este d1* 
omului de catre Dumnezeu, iar asemanarea se cistiga de catre om prin 
libertatea sa de alegere. 

Caracteristic fnvataturii crestine este faptul ca  stradaniile ommului 
Spre ascimanarea cu Dumnezeu depind nu numai de puterile spir:tuale si 
morale daru‘te de Dumnezeu, ci si de haru! divin, care a venit in lume prin 
intruparea si nasterea Domnului nostru lisus Hristos (loan I, 16—17; I! 
Tim. I, 9—10). Harul divin a iost acela care a dat omului posibilitatea 
de a se ridica pe cele mai inalte culmi le vietii spirituale. Atingerea acestor 


50. Wahhabtsmul este o puternica réform% purttana din islamfsmultt, 
care urmdreste intoarcerea la islamismul primitiv si respectarea strict&é a Coranu- 
lui, prin tnlAturarea tuturor inovatiilor. Aceast&é migcare religioas& gi politicé, inte- 
meiat& in sec, al XVIII-lea de Abd-el Wahhfb (mort la 1787), a luptat cu multa 
indirjire mai ales impotriva cultului sfintilor. In prezent exist&é o migcare neowahha- 
care urmareste discred‘tarea cultului sfintilor si a confreriilor religioase. 
(D. Sourdel, op. cit., pp. 119-124). Pentru doctrina wahhabismului, a se vedea: 
Cl. Huart, Histoire des arabes, II, Paris 1913, pp. 300-302). 

51. Precizim ca in acest capitol vom prezenta, in mod succint, invatatura 
Bisericii Ortodoxe, fara a face distinctii confesionale, 

52. Hristu Andrutos, Simbolica, trad, din limba greacé de Prof. Justin Mot- 
sescu, Craiova 1955, p. 138. 
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culmi esie rezuliaiul coniucrdrii-iui Dummezeu cu omul, iar sinergismul 
unui asemenea act teandric este specific crestin °°). 

Aceste consideratii de ordin general ne vor ayes sa intelegem mai 
bine conceptia crestina despre sfintenie. 


2. — Nofiunea de sjinfenie. — Este greu de determinat precis sen-— 
sul primitiv al acestei notiuni, care in crestinism a devenit elementul de 
baza al mintuirii subiective. Teologii o considera drept o expresie religi- 
oasd, cu dublu aspect: pozitiv si negativ. Aspectul pozitiv al stinteniei 
indica puritatea, sub toate infatisarile ei, iar cel negativ arata indeparta- 
rea de gresale, pacate $i vicii °*). 

In sensul acesta, in Vechiu! Testament, slintenia apartine prin exce- 
lenta lui Dumnezeu. Calificativul de «stint» (Gytos) este atribuit in pri- 
mul rind-lui Dumnezeu (lov VI, 10; Isaia XL, zu). Slintenia divina are 
atit un caracter pozitiv: desavirsirea absoluta, cit si unul negativ: lipsa de 
pacat si opunerea la tot ceea ce este contrariu ordinei morale. Cu acest 
sens intra termenul de «siintenie» si in Noul Testament, unde este airibuit 
celor irei ipostase ale Sfintei Treimi: Tatalui (loan XVII, 11; I Petru {, 
15, etc.), Fiului (Le. I, 35; IV, 34; F. Ap. IV, 27) Si Sfintului Duh (Mt. 
III, 11, 16; F .Ap. Il, 2—4; Evr. X, 15). 

Crestinismul a adopiat ca termen pentru calilicarea siinteniei cuvin- 
tul Gyvootvn (sanctitas)**). Acest cuvint a devenit si un calificativ u 
man, demnind chintesenta calitatilor morale pe care le poate atinge crea- 
tura. Desigur ca acest caliiicativ uman nu se identifica cu siintenia 
intrinseca si absoluta a lui Dumnezeu °*), ca in monismul pane al teo- 
logiei suliste, ci are alt aspect. 

Astiel, in Noul Testament, crestinii sint numiti «sfinti», ca unii care 
sint consacrati lui Dumnezeu prin botez (Rom. .I, 7; I Cor. I, 2; II Cor 
I, 1; Efes I,1; Fil. 1, 1; Coi. I, 2). Spre a se deosebi cit mai vizibil de pa- 
gini si devevreii ramasi la legea mozaica, noua comunitate era indemnata 
sa practice in colectiv viriutile crestine (Rom. XII, 1; Efes. V, 3; Col. I, 
22). Avem deci de a face cu o slintenie colectiva, care apartine tuturor a- 
celora ce fac parte din Biserica lui Hristos, tiind socotiti prin aceasta ca 
s-au-consacrat lui Dumnezeu. Alaturi de aceasta sfintenie colectiva, care 
este ceva de sine statator, daruit de Dumnezeu tuturor celor care devin fii 
ai Sai, prin Taina Sfintului Botez, crestinismul cunoaste si o sfintenie in- 
dividuala. Aceasta apare ca un imperativ si ca un ideal care trebuie cu- 
cerit cu mulie stradanii de catre fiecare crestin in parte: «Fiti desavirsiti, 
precum si Tatal vostru cel din ceruri este desdvirsit» (Mt. V, 48). «Pre- 
cum Cel ce v-a chemat este sfint, asa si voi fiti sfinti in toata purtarea voas- 
trad» (I Peiru I, 15). Noul Testament accentuiaza si acest fel de sfintenie, 
aratind ca sfint este acela care nu-numai c4 s-a consacrat lui Dumnezeu, 


53. Pentru invatatura crestind ortodox4 cu privire la lucrarea harului divin, 
vezi: Hr. Andrutos, op. cit., pp. 185-188. 


54. A. Michel, art. Sainteté, in Dict. & Théol, Cath, XIV, I, Paris 1939, 
col, 841, 

55, Lumea elini a respins vechiul ofic‘al care era intunecat 
de multe sensuri pagine gi s-a fixat asupra termenului Q@ytog care nu mai fusese 
incé intrebuintat in cultul pdgin. Latinitatea a continuat s& foloseasca vechiul nume 
— ‘sanctus — pe care insé l-a diferentiat cregtin de sensurile lui p&gine. (Petru 
Rezus, Aghiografia Ortodox4, Caransebes, 1940, p. 11). 

§6. Idem, ibidem, p. 15. 
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dar s-a si unit cu El, prin curdtia vietii, practicarea virtutii si indepar- 
tarea de orice rau 

Deci, raportind notiunea de sfintenie Ia oameni, avem, pe de-o parte, 
stintenia ca dar, iar, pe de alta, sfintenia ca obiectiv de cucerit. Intre a- 
ceste doua feluri de sfintenie — sfintenia sacramentala, care apartine tu- 
turor crestinilor si slintein morala, care se cucereste de caire fiecare cres- 
tin in parte — exista o deosebire foarte importanta, care trebuie sublinia- 
ta intotdeauna, peniru a nu da nastere la confuzii dogmatice 8). 

In consecinta, vom examina ambele aspecte ale sfinteniei, prezentind 
mai intii caracierele generale ale sfinteniei crestine, iar apoi modelele de 
slintenie crestina, care sint sfintii. 

3. Caracterele generale ale sfinfeniei crestine: a) Cardcterul hristo- 
centric. — In sens crestin, a fi sfint inseammnd a fi asemenea cu Dumnezeu. 
Pentru a ne da putinta s4 ajungem la aceasta asemanare, Fiul lui Dumne- 
zeu a primit a se face om, asemenea noua, in afara de padcat (Evr. IV, 15). 
pentru ca sd lie pentru toti modelul cel mai desavirsit al sfinteniei. «lisus 
Hristos este B'nele absolut intrupat, este sfintenia insdsi inomenita. Stin- 
tenia in crestinism nu este o notiune fara continut, un ideal vag si abstract, 
sau implinirea unor legi si vorunci impersonale; ea este persaana divino- 
umand a lui lisus... El e slintenie absoluta, e lumina pura °°). lisus este 
modelul pururea viu al sfinteniei nu numai ca Dumnezeu, ci si ca om. 
Sfintenia divina se manifesta si in firea Lui omeneasca, aratindu-se atit prin 
lipsa de pacat, cit si prin «identificarea Lui cu biinele insusi. lisus Hristos 
este «sfintenia desdvirsita imbracata in haina smereniei si imparatasita 
tuturor in iubire» 

Daca persoana si viata lui lisus ne oferd tipul sfinteniei adevarate, 
inseamna cA El este modelul ideal al oricdrui crestin. Dar El este nu nu- 
mai un model de imitat, ci si o putere vie care se sdlasluieste in fiecare 
din noi, facindu-ne hristofori, traind in noi (Gal. II, 20) si ridicindu-ne 
la starea de fiii ai lui Dumnezeu dupa har. In aceasta stare, restabiliti in 
dragostea Tatdlui, devenim «una» in Hristos (al. III, 28), fiind intr-o per- 
manenta comuniune atit cu El, care este «Capul», cit si cu celelalte madu- 
lare ale trupului Sau tainic: Biserica. De aici rezulta ca Hristos cu sfin- 
tenia Lui este in fiecare credincius si ca fiecare credincios are in sine ger- 
menii tuturor virtutilor prin care poate ajunge la desdvirsire °'). 

Sfintenia crestinad poarta deci in sine aceasta pecete a hristocentris- 
mului, cdci urcusul neintrerupt al sfinteniei nu poate fi suit lara Hristos. 
El este acela care, pe de o parte, sta alaturi de noi, ajutindu-ne gi spriji- 
nindu-ne in mersul nostru, iar, pe de alta, sta si in fata noastra, chemin- 
du-ne si atragindu-ne spre El®). | 


57. A. Michel, art. cit., col. 842. 

58. Vezi in aceasté privinté: N. Mladin, Sfintii in morala ortodoxa, in rev. 
Studii Teoligice, seria Il-a, anul VIII, 1956, nr. 1-2, p. 5. 

59. Idem, ibidem, p. 4. | 

60. Idem, Iisus Hristos in viata moral4 a credinciosilor, in rev. Studii Teo- 

logice, seria Il-a, anul V, 1953, nr. 9-10, p. 607. 

61. Idem, ibidem, p. 610. ? 

62. D. Staniloae, Ascetica si mistica cregtiné, curs dactilografiat, Bucuresti 
1954, pp. 27-28. | 
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b) Caracterul bisericesc. — In crestinism mu existi alta cale spre 
sfintenie decit aceea care trece prin Hristos si prin Biserica. Despartirea 
de Biserica este in cele mai multe cazuri dovada egocentrismului, care te 
despare si de Hristos. lar incadrarea si rdminerea in Biserica formeaza 
un caracter fundamental al sfinteniei. Intr-adevar, mijloacele impartasirii 
noastre de sfintenia lui Hristos se cuprind in Sfintele Taine, care se dau fn 
Biserica. 

Prin Stiniele Taine, Hristos patrunde in fiinta noastra, sugrumind 
pacatul din sufletul nostru, trezindu-l la o noua viata si dadruindu-i din 
propria Sa viata si stintenie 

Inceputul impariasirii noastre din slintenia lui Hristos se face prin 
Taina Sf?ntului Botez. Botezul este «imbracarea in Hristos» (Gal. III, 27), 
prin care devenim o «fapturd noua» (II Cor. V, 17) inaltindu-ne din intu- 
nericul pacatului la lumina sfinteniei. Prin Botez sintem curatiti de pa- 
vat si sfintiti: De sigur, nu devenim sfinti prin noi insine, ci sfinti prin 
participare la sfintenia Lui Hristos, fiind dupa har ceea ce Hristos este 
dupa fiinta 

Sfintenia aceasta, care-si aie inceputul si temelia in Botez, se desa- 
_virseste prin alte Sfinte Taine, incepind cu Mirungerea si culminind cu Sf. 
Euharistie. Intruc?t aceste mijloace de sfintire se dau in Biserica si prin 
Biserica, aceasta fiind purtdtoarea haruiui, «stilpul si temelia adevarului» 
(I Tim. III, 15), caracterul bisericese al sfinteniei este de o evidenta ce 
nu mai are nevoie de comentarii. : 

c) Caracterul universalist. Crestinismul invata ca toti oamenii sint 
ffii aceluiasi Dumnezeu si frati intre ei. Fiecare oi, fiind creat dupa chi- 
pul si asemdnarea !ui Dumnezeu, este chemat sa realizeze in el aceasti 
asemanare, prin modelul sfinteniei divine. In acest scop, Dumnezeu ajuta 
pe fiecare, fara exceptie, prin harul divin. Sfintenia este conditionaia nu- 
mai de primirea harului si de colaborarea omului cu el. Ea apartine insa, 
in crestinism, tuturor si nu este apanajul unei oarecare categorii de cre- 
dinciosi. Este de remarcat aici o deosebire evidenta fata de islamism, unde 
— dupa cum am vazut — sfintenia este o practica ce apartine confreriilor 
religioase, alcadtuite si acelea numai din barbati, sau este o proprietate e- 
reditara exclusivista a descendentilor in linie directa din Mahomed. 

In crestinism sfintenia ‘nu este rezervataé numai monahilor, care s-au 
desprins din lume, ci si credinciosilor care traiesc in lume, caci toti au 
primit prin Botez sfinten’a sacramentala si pentru toti s-a dat porunca 
sfinteniei morale (I Petru I, 15). In crestinism exista sfinti nu nmumai in- 
tre pustnici, ci si intre credinciosii care trdiesc la orase si sate, caci cas4- 
toria si viata in mijlocul lumii nu sint piedici in calea stinteniel. Istoria 
Bisericii crestine dovedeste de asemenea in chipul cel mai convingator ca 
sfintii s-au ridicat nu numai dintre cdlugdri sau dintre clerici, ci si dintre 
mireni. Acest lucru ne afata ca fiecare crestin poate sa ajunga, din «prunc» 
nepriceput, «barbat desavirsit», avind in fata sfintenia lui Hristos, la care 
trebuie sa tinda neincetat ¢(Efes. IV, 13—15). 


68. N, Cabasila, Despre vista in Hristos, trad. 91 studiu introductiv de T. Bo: 
dog&e, Sibiu 1946, p. 21. 


64, N. Mladian, Sfinfii in viata morali ortodoxd, p. 7. 
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4. — Modelele sfinfenie? crestine: sfintii. — Vorbind acum _ despre 
sfintii crestini, privim cel de-al doilea aspect al sfinteniei: sfintenia ca o- 
bligatie morala, ca misiune si ca ideal de cucerit. Acest ideal a fost reali- 
zat deplin de catre acei crestini care in timpul vietii au cdutat si au izbu- 
tit sa realizeze modelul de sfintenie pe care Mintuitorul l-a adus lumii, 
iar dupa moarte au binemeritat cult public din partea semenilor Tor. Dupa 
definitia unui cunoscut teolog ortodox, «sfintii sint persoanele care prin 
credinta lor vie si prin iubirea for au ajuns la asemanarea cu Dumnezeu 
si au facut sd fie cunoscut in mod desavirsit chipul lui Dumnezeu, atra- 
gindu-si asupra lor un har foarte bogat» ®). 

Pentru cercetarea invataturii crestine cu privire la sfinti se impun a- 
numite distinctii. 

a. — Sfinfii ca imitatori ai lui Hristos. Rostul intruparii Mintuitoru- 
lui nostru lisus Hristos a fost acela de a ne sfinti si pe noi oamenii, adu- 
cindu-ne la mdarirea dumnezeeasca a Tatalui (Ioan XVII, 19—24). Potri- © 
vit acestei orinduiri divine, sfintenia lui Hristos a odrdslit de-a lungul vea- 
curilor mii si mii de sfinti, care au mers pe urmele Lui, proslavind in ei 
pe Dumnezeu (II Tes. [, 10), facindu-se «prietenii» lui Hristos (loan XV, 
14) si devenind ei insist Hristosi, dupa har. Desfacindu-se de trup, pentru 
a fi impreunad cu Hristos (Fil. I, 23) si purtind fara ragaz «lupta cea 
bund» (II Tim. IV, 1), sfintii au aiuns la negrdita fericire de a-L vedea 
pe Hristos «fata catre fata» (I Cor. XIII, 12), ca unii care n-au avut nici 
o alta preocupare mai mare decit aceea de a-I fi Lui urmatori (I Cor. XI, 1). 

Pentru aceasta, Sf. loan Damaschin, rezumind intreaga gindire a e- 
pocii patristice, arata ca sfintii sint slujitorii, dar totodata copiii lui Dum- 
nezeu si mostenitorii Lui prin participare, prietenii lui Hristos si templele 
vii ale Sfintului Duh my: 

Cum au devenit insa sfintii imitatori ai lui Hristos? In aceasta pri- 
vinta crestinismul cunoaste diferite tipuri de sfinti. La inceput, in epoca 
persecutiilor, a predominat sfintenia martirica. Pe linga martiri, in ace- 
easi epoca a persecutiilor, crestinismul recunoaste ca sfinti si pe cei care 
au suferit chinuri pentru Hristos, dar care nu si-au pierdut viata. Acestia 
sint marturisitorii credintei crestine. Ei ilustreazd tot atit de viu dorinta 
de urmare si de imitare a lui Hristos. Dupa incetarea persecutiilor, apar 
alte categorii de sfinti. Sfintii Parinti ai Bisericii crestine au aradtat ca 
sfintenia se cistigd4 nu numai in arenele martirilor sau in temnitele _ si 
exilurile marturisitorilor, ci si in razboiul nevazut purtat de fiecare pentru 
infrinarea patimilor si omorirea sensualitatii °). 

«Astfel, sfintul crestin, oricind ar trai, in vremuri de pace ori de vi- 
tregie pentru Bisericd, si sub oricare aspecte ar fi considerat: martir, 
marturisitor, sfinta fecioara, cuvioasa femeie, sfint parinte, ascet, etc., a- 
partine elitelor crestinatati... Sfintul este eroul in ordinea morala si reli- 
gioasa, este crestinul desavirsit» ®). Iar aceasta calitate apare ca o impli- 
nire cu prisosinta a urmarii si a imitarii lui Hristos. Sfintii crestini aw ajuns 


65. S. Boulgakoff, L’Ortodoxie, Paris, F. Alcan, 1932, p. 169. . 
66. De fide orthodoxa, IV, c. XV, in Migne, P. G., XCIV, c. 1164’ A. 
67. Fer. Augustin, Enarratio in psalmum CI, 7-8, in Migne, P. L.. XXXVII, 
c. 1299-1300; Sf. Ioan Gura de Aur, De sacerdotio, I, VI, in Migne, P. G., XLVIII 
c. 690 eq. 

68. H, Delehaye, Sanctus, sur le culte des saintes, in Analecta Bollan- 
diana, XLII, Bruxelles 1925, p. 235. 
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la starea de desavirsre printr-o- lupta continua de transformare a fiintei 
lor, dupa modelul chipului moral al lui Hristos. Ei s-au dezbracat de ei 
insisi, pentru ca sa se poata imbraca in Hristas si au omorit in eii «eul» 
propriu, pentru ca sa vieze Hristos. Prin aceasta .nu inseamna insa ca 
sfintii si-au distrus sau si-au desfiintat propria lor identitate si s-au unit 
cu Hristos in sens panteist, ci inseamna ca ei si-au purificat eul propriu 
de orice pervertire in asa masura incit stintenia vietii lui Hristos a _ajuns 
s4 straluceasca in propria lor viata °°). 

b. — Sfintit ca intrupari ale iubirii crestine. — In crastinism, sfinte- 
nia nu urmareste numai practicarea unei anumite laturi a moralitatii, ne- 
glijind pe celelalte, sau fiind straina de ele. Dimpotriva, in persoana sfin- 
tului crestin isi dau intilnite toate virtutile. Dar, intrucit Mintuitorul a 
cuprins toata legea si proorocié in porunca iubirii fata de Dumnezeu si de 
aproapele (Mt. XXII, 37—40), porunca pe care El a innoit-o (Ioan XIII, 
34—35) iar Apostolii au socotit-o drept calea cea mai inalta (I Cor. XIII, 
1—13) si elementul specific al legaturii noastre cu Dumnezew (I Ioan 
IV, 16), iubirea a devenit in crestinism conditia sine qua non a sfinteniei. 
Sfintii crestini au fost practicantii ideali ai 1ubirii. Toate cite au facut ei 
sint efecte ale iubirii fata de Dumnezeu si fata de oameni. Altfel nu s-ar 
putea explica nici muceniciile suferite de ei fara revolta, nici ascezele in- 
delungate ale trupului, nici pildele vii de abnegatie, nici dorinta lor fier- 
binte de unire cu Dumnezeu ”°). 

Tubirea a fost cheia de aur cu care sfintii crestini au descuiat camara 
nepatimirii. Jar nepatimirea nu inseamna a nu mai simti patimile, ci a 
ramine nebiruiti de ele, dupa cum spune Diadoh al Foticeii: «Nepatimirea 
nu inseamna a nu fi razboiti de draci, caci atunci ar trebui, dupa Apostol, 
s4 iesim din lume (I Cor. V, 10), ci razboiti fiind de ei, sé raminem ne- 
biruiti» 7'). 

Iubirea are insa si un continut pozitiv. Sfintul, ne mai fiind tulburat 
de patimi, se poate ridica la inaltimi duhovnicesti ametitoare. lar starea 
aceasta si-o arata printr- -o Slujire devotata si dezinteresata a semenilor 
sai, Slujire patrunsa pina in cele mai adinci cute ale ei de parfumul bine- 
mirositor al iwbirii adevarate. 

Este cazul sa subliniem aici ca iubirea sfintilor apare nu numai ca 
iubire pura, ci si ca iubire smerita. Este smerenia reala a lui Hristos, in- 
trupata in sfintii Sai, care au avut intotdeauna constiinta clara ca au in- 
faptuit prea putin si ca putiful acesta insusi nu se datoreste atit vredni- 
ciei lor, cit harului lui Dumnezeu care lucreaz4 in om7?). \ 

c. — Comuniunea sfinfilor. — Dupa invatatura crestina, Biserica este 
un organism viu, al cdrui cap este Hristos si ale carui madulare sint toti 
crestinii (I. Cor. XII, 27). Aceste madulare sint unite intr-o strinsa solida- 
ritate, in toate actiunile lor, prin analogie cu membrele trupului, care, 
atunci cind sufere unul patimese toate impreuna cu el, iar atunci cind se 
cinsteste unul se bucura si celelalte impreuna cu el (I Cor. XII, 26). Le- 
gatura aceasta intima nu este in functie de durata unei 


69. N, Miadin, Sfintii fn viata moraKi ortodoxé, pp. 11-13. 

70. P. Rezug, op. cit., p. 36. 

71. Filocalia, trad, de D. St&nilloae, vol. I., ed. Il-a Sibiu 1947, p. 392. 

72, N. Miadin, Sfinfii in viaja morali ortodox&, pp. 16-17; cf. si I. Mihilcescu, 
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mintesti sau a mai multor vieti, ci ea poarta pecetea eternitatii. Prin mijlo- 
cirea sfintilor, crestinii se pot ruga atit dincoace cit si dincolo de 
moarte, iar rugaciunea circula in mod necesar in acest «trup al lui Hris- 
tos», care e Biserica, dupa cum singele circula intr-un organism viu 7). 

Dogma comuniunii sfintilor formeaza centrul logic si vital al intregei 
vieti crestine, atit ca dactrina, cit si ca realizare practica’). Ea face ca 
toti crestinii sa devina frati, formind o comunitate al cdrei centru este Min- 
tuitorul lisus Hristos si mentinind legatura neintrerupta dintre cele trei 
stani ale membrilor Bisericii. Atit sfintii, cit si cei morti in pacate, stau 
in strinsa legatura cu cei vii, impreuna fiind madulare ale lui Hristos, 
dupa cum spune si Fer. Augustin: «Sufletele credinciosilor care au murit, 
nu sint despartite de Biserica... Ele sint madulare ale lui Hristos, ca si 
cei vii» ”). Acelasi lucru il afirma si Sf. Vasile cel Mare, aratind ca toli 
crestinii, atit cei vii, cit si cei morti, alcatuiesc 0 unitate organicad a Tru- 
pului mistic al lui Hristos Fer. Augustin precizeaza ca aceasta uni- 
tate este o legdtura vie care se pdstreaza si creste sub asistenta Sfin- 
tului Duh’’). 

Comuniunea aceasta spirituala dintre toti membrii Bisericii este arA- 
tata si de invatatura crestina, potrivit careia trupul, dupa moarte, se sa- 
laslueste in pamint, asteptind invierea, iar sufletul primeste arvuna fapte- 
lor savirsite in viata paminteasca, arvuna care nu devine deplina si de- 
finitiva decit la judecata universala. Pina atunci, nici rasplata sfintilor nu 
este deplina: «Nimeni dintre cei drepti n-a luat in graba rodul ostenelii 
sale — spune Clement Romanuil — ci trebuie sa-l astepte» 7°). Iar Sf. Gri- 
-gorie Teologul precizeaza: ca dupa moartea trupeasca sufletul sfintului 
«priveste si gusta cu inchipuirea fericirea pe care o va primi abia dupa 
invierea trupului» 7%). Tot provizorie este pina la judecata universala si 
pedeapsa celor adormiti in pacate. Acestia nu mai pot lucra nimic pentru 
ei insisi, dar pot beneficia de rugaciunile si jertfele celor vii. Sf. Chiril al 
lerusalimului ne arataé ca ne rugam pentru cei morti «fiind incredintati 
ca sufletele lor, pentru care se face rugaciunea, vor dobindi mare mila de 
la Acela care se jertfeste in chip nesingeros pe altare» ®°). Comuniunea 
sfintilor ne asigura primirea ‘acestor rugaciuni, dar ne ajuta si in ruga- 
ciunile noastre, ale celor vii, catre Dumnezeu. Rugindu-ne sfintilor sa in- 
tervina pentru noi, nu micsordm cinstirea si slava lui Dumnezeu, “caci 
sfintii sint numai solitori si mijjocitori ai rugdciunilor noastre. Ei ne ajuta 
in neputinta si in sfiala noastra fireasca inaintea lui Dumnezeu. Dupa 
cum spune Sf. Joan Gura de Aur, nu Dumnezeu are nevoe de interventiile 
sfintilor, ci slabiciunea noastra» ®'). 


: 73. Teodor M. Popescu, Doctrina Bisericii Ortodoxe despre cultul sfintilor, in 
rev. Studii Teologice, seria II, gn. III, 1951, nr. 5-6, p. 312. 

74. Fr. Valentin-M. Bréton, La communion des saintes_ Histoire, dogme, piété 
Paris 1934, p.. 8. 

75. Dé civitate Dei, IX, 2, in Migne, P. L., XLI, c. 674, 

76. Hom. in Ps. XLV, 4, in Migne, P. G., XXIX, c. 422 C., sq. Cf. si Pastorul 
lui Herma, I 5-7 la I. Mihdlcescu, M. Pislaru si G. N. Nitu, Scrierfle Parinfilor 
Apostolici, vol, I, Chisiniu, 1927, pp. 219-221. 
77. Sermo 267, IV, in Migne, P. L., XXXVIII, c. 1231. 

78. Ep. If. Cor., XX, in Scrierile Parintilor Apostolici, p. 147. 

79. Oratio VII, 21, in Migne, P. G., XXXV, c. 781, C., sq. a 
80, Catehesis XXIII, mystagogica V, IX, in Migne, P. G., XXXIII, c. 1116 B. 
81, Cf. T. M. Popescu, art. cit., p. 318. 
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In afara de rugaciunile lor pentru noi, sfinti, intocmai unor frati mai 
mari ai nostri, ne ajuta si ne sprijinesc in mod nevazut pe calea stinteniei, 
ca‘unii care poarta grija de mintuirea noastra, dorind sa ne ridice si pe 
noi la starea lor fericita ®*). Deci cultul sfintilor este, pe de-o parte, un 
omagiu adus lui Dumnezeu, iar pe de alta, un auxiliar practic al vietii 
noastre religioase si morale **). Elementul moral al acestui cult se cu- 
prinde mai ales in imperativul urmarii si imitdrii) de catre fiecare credin- 
—cios a vietti sfimtilor, dupa indemnul Sf. Ap. Pavel: «Fiti mie urmatori, 
— si eu sint lui Hristos» (I Cor. XI, 1). 


Din cele de mai sus s-a putut constata, credem, ca in crestinism 
sfintenia este atit un dar al lui Dumnezeu, pe care il primesc toti crestinii, 
cit si um ideal care se impune fiecdruia si care se cucereste prin strdda- 
nii indelungate. In infaptuirea acestui ideal, noi, crestinii sintem ajutati 
de harul divin, care ni se da in Biserica, prin Dommul nostru lisus Hris- 
tos, modelul desavirsit al sfinteniei. 

Minuitorul lisus Hristos si-a prelungit activitatea Sa de-a lungul 
veacurilor prin sfintii care L-au imitat. De aceea sfintii sint cinstiti prin 
cult public, iar cultul acesta arataé comuniunea noastra cu ei si ne da noi 
puteri in lupta pentru cucerirea sfinteniei. Ei ne invataé, asa cum spune 
Clement Alexandrinul, ca idealul Bisericii de pe pamint este acela de a fi 

intocmai Bisericii din ceruri**). 
Imitarea stintilor este un imperativ categcric pentru fiecare crestin. 
Sfintii ne apropie de Hristos, al carui chip se oglindeste in fizionomia lor 
morala. Fiind oameni ,ca si noi, ei ne fac dovada ca idealul sfinteniei nu e 
cu neputinta de atins, ci poate fi real’zat de orice crestin. Sfintii ne usu- 
reaza pasirea pe urmele lui Hristos, fiind marii dascali sau invatatori ai 
nostri in atiinta cea cu multe taine a sfinteniei. Imitarea lor trebuie sa fie 
o imitare duhovniceasca, adecvata imprejurdrilor de existenta ale fie- 
caruia, si nu o imitare mecanica, formalist4. A imita pe Hristos inseam- 
na a Pe -5i smeriti pind la capat pe calea iubirii, care duce la desavirgire *). 


Hl.—CONCLUZII 


Confruntind acum conceptia islamica despre sfintenie cu cea crestind, 
putem scoate urmatoarele concluzii: 

Ideea de sfintenie exista atit in islamism cit si in crestinism. Lucrul 
este explicabil, deoarece idealul unei vieti superioare este un fenomen 
uman universal. Conceptia despre sfintenie nu este insa identicd in cele 
doud religii de care ne-am-ocupat. Dimpotriva, aceasta conceptie, desi pre- 
zinta unele asemandari de forma in cele doua religii, totusi ea se deose- 
beste radical in ceeace priveste continutul si scopul ei. 


82. P. Trempelas, Comuniunea sfintilor, trad de Olimp N. Caciula, PSC 
1940, pp. 46-47. 

83. T. M. Popescu, art, cit, p. 318. Cf, si Invatdtura de credinté tind 
ortodox&é, Bucuresti 1952, pp. 174-179. = 

84. Stromatum, lib VII, cap. XVI, in Migne, P. G., IX, c. 532 sq. 

85. N. Miadin, Sfintii in viaje moraki ortodoxé pp. 21-22, 
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Astfel, islamismul, religie naturala, nu a putut fixa dintru inceput ca 
tintaé suprema a omului — in viata aceasta sau in cealalta — decit un 
ideal strimt, egoist, foarte apropiat de placerile senzuale ale vietii aces- 
teia. Nici Coranul si nici Mahomed nu au dat vreun indemn cu privire la 
sfintenie. Abia mai tirziu, cu aparita sufismului, padtrunde in islamism si 
un ideal spiritual mai inalt. Dar si aceasta directie mistica din sinul is- 
lamismului, nascuta ca o reactiune impotriva spiritului ingust si formalist 
al Coranului, a batatorit cdi gresite, patrunzindu-se de influenta unor fi- 
lozolii orientale si ajungind la monism si panteism. De aceea putem spune 
ca sensul adevdarat al sfinten‘ei il aflam numai in religia revelata a Min- 
tuitorului lisus Hristos. In Invatatura crestinaé, omul, creat dupa chipul 
si asemanarea Ziditorului sau, tinde necontenit spre idealul unirii sale cu 
Dumnezeu, prin sfintenie. Atit Sf. Scriptura, cit si viata Mintuitorului, a 
Sf. Apostoli si a primilor crestini, sint indemnuri grditoare si pilde vii pen- 
tru viata in sfintenie. | 

In islamism sf’ntenia are un caracter sporadic si o insemnatate cu 

totul secundara. In crestinism insa sfintenia formeaza elementul fiintial 
si idealul suprem a! vietii crestine. Iar acest idéal nu este rezervat numai 
unei anumite categorii de oameni, asa cum am vazut ca se intimpla in is- 
lamism, unde confraternitatile religioase, formate si acelea numai din bar- 
bati, sint singura cale de manifestare a sfinteniei. In crestinism sfintenia 
apartine tuturor, prin Botez, iar dezvoltarea si sporirea el necontenita con- 
Stituie atit un ideal cit si o porunca pentru fiecare crestin, fara nici un 
fel de deosebire. 
_ Trebuie s4 mai observam ca islamismul a redus notiunea de sfinte- 
nie la un fel de sablon, identificind-o cu notiunea de miraculos. «Sfintii» 
musulmani sint prin excelenté taumaturgi, vizionari si detindtori ai unei 
puteri ascunse, misterioase. Crestinismul nu a redus sfintenia la acest as- 
pect exterior al ei, ci a privit-o intotdeauna in ansamblul manifestarilor 
ei. In rindurile sfintilor crestini sint socotiti si aceia care n-au sAvirsit 
minuni, dar au intrupat in persoana lor, prin altfel de mijloace, sfintenia 
vietii. In acest fapt avem o dovada ca «sfintenia nu este un produs al ha- 
rismelor gratuite, dupa cum nici harismele nu atrag dupa sine concluzia 
stringenta a sfinteniei» ®). 

Intruchiparea ideala si reala a sfinteniei o aflam numai la_ sfintii 
crestini. Acestia. facindu-se imitatorii lui Hristos, sfintenia divina inome- 
nitd, au rdmas de-alunoul veacurilor ca cele mai vii si mai graitoare exem- 
ple de viata crestind. Nu tot acelasi lucru il putem spune si despre sfintti 
islamismului, pe care de altfel numai impropriv i-am numit «sfinti». Viata 
de-a dreptul scandaloasa a unora din ei, sau moralitatea dubioasa a altora. 
nu pot fi considerate in nici un caz drept pilde si indemnuri la sfintenie. 
lar abilitatea, fanatismul si cruzimea cu care unii aintre cei mai celebri 
«sfintiy musulmani au condus diferite miscari politice sau razboaie religi- 
oase, ne dd o idee clara despre caracterul extrem de «lumesc» al sfin- 
teniei musulmane. Sfintiicrestini au alte preocupari, mult mai inalte si mai 


86. P. Rezug, op. cit., p. 41. 
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pline de spiritualitate. Ei nu s-au considerat niciodata drept sfinti ca a- 
tare, in timpul vietii, iar canonizarea lor ca sfinti, dupa moarte, nu a in- 
semnat o apoteozare desarta, un mit sau o legenda ®’). In islamism, dim- 
potriva, sfintii depasesc limitele omenescului, iar venerarea lor se trans- 
forma adesea intr-o adevarata antropolatrie. Descendenti lui Mahomed 
in linie directa sint «canonizati» indata dupa nasterea lor; altii sint ve- 
nerati ca sfinti un timp anumit, pentru ca dupa aceea sa fie dati uitarii. 

Dar deosebirea fundamentala a conceptiei despre sfintenie in cele 


doua religii, consta in faptul ca in islamism, lipsind harul divin, omul 


tinde sa infaptuiasca slintenia prin propriile sale puteri, deci pe cale na- 
turala. E drept ca .si islamismu!, influentat de doctrina crestina, vorbeste 


despre un har al lui Dumnezeu, dar acest har este conceput intr-un mod 


propriu islamismului, avind un sens cu totul minor. Coranul méarturiseste 
ca harul acesta nu se da credinciosilor musulmani, ci numai celor care se 
tem de Dumnezeu (V, 26)), sau celor care se silesc sa-1 merite (XI, 3). 
lar Dumnezeul islamic, in atotputernicia sa despotica, imparte harul in 
mod arbitrar, dupa bunul sau plac: «Harul e in mina lui Dumnezeu», spu- 
ne Coranul. «El il da cui voieste» (III, 66). In ceea ce priveste puterea 
supranaturala atribuita sfintilor, acea «baraka» despre care _am_ vorbit, 
ea nu poate fi identificata in nici un caz cu harul divin. Aceasta forta 
misterioasa, care se atribuie nu numai sfintilor musulmani ci si lucrurilor 
sau animalelor care aw fost in legatura cu ei, fiind socotita de asemenea 
ca se gaseste si in diferiite substante, in unele cereale, dar cu deosebire 
in seminte, nu poate fi altceva decit o reminiscenta a ideii de «mana» pe 
care o intilnim sub forma unei presupuse forte magice, constringatoare, 
in vechea religie a primitivilor sau in diferite forme inferioare de religio- 
zitate. Deci stradaniile spre sfintenie ale credinciosului musulman ramin 
simple stfadanii omenesti, naturale, iar rezultatul lor este tot ceva na- 
tural: o sfintenie omeneasca, nedeplina, mai mult exterioara. 

In crestinism, dimpotriva, sfintenia este rezultatul colaborarii tean- 
drice. Ea presupune un proces indelungat de activare si crestere in om a 
sfinteniei lui Hristos. Necontenitul urcus spre viata sfinta pretinde stra- 
danii sustinute din partea omului. Acest urcus este greu, desigur, dar nu 


87. In Biserica primara nu a existat un procedeu fix pentru canonizare. 
Aceasta se facea spontan, de c&tre poporul credincios, fara vreo hotarire sinodala 
sau alt act de autoritate. Mai tirziu procedeul canonizdrii s-a imbogatit formal, 
datorité grijii pe care conducatorii Bisericii au araitat-o fata de p&strarea nealte- 
rata a credintei si a traditiilor strabune, Initiativa insA a avut-o intotdeauna poporul 
credincios, care prin evlavia sa a identificat pe adevadratii sfinti si a inceput sa-i 
venereze. Autoritatea bisericeasc& s-a m&rginit si supravegheze acest cult, pentru 
a-l1 feri de eventualele greseli sau abuzuri ce le puteau face credinciosii. Desi, ince- 
pind cu epoca iconoclasta, rolul Bisericii conducdtoare a devenit din ce in ce mai 
activ in canonizarea sfintilor, totusi autoritatea bisericeascé — subliniem c& e vorba 
de Biserica Ortodox4 — mu a incercat niciodat& s& impund& cultul vreunui sfint, ci 
numai l-a constatat gi l-a oficializat Canonizarea are deci un caracter dectarativ, 
iar nu unul constitutiv, (Liviu Stan, Despre canonizarea sfintifor in Biserica Orto- 
doxa, in rev. Ortodoxia, anul II, 1950, nr. 2, pp. 267-271. Cf. si N. Popescu Prahova, 
Canonizarea in Biserica Ortodoxé, Cernéuti 1942, extras din rev. 
1939-1941, pp. 434-438, 
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este imposibil pentru cei care au in sufletul lor, prin Botez, un «mugur 
de sfintenie» ®)..Soarele de viata datator al harului divin, incalzind si in- 
sufletind stradaniile crestinului il ajuta sa prefaca acest mugur intr-o 
floare aleas4 si bine mirositoare a sfintenici. Dar floarea aceasta nu se 
deschide deplin decit in viata de dincolo de mormint. Atita vreme cit tra- 
ieste inca in trup, omul este supus pacatului. La fecare pas al vietii floa- 
rea gingasa a sfinteniei este amenintta sa fie ofilita de bruma pdacatului 
iar primejdia aceasta creste cu cit crestinul urca tot mai sus spre piscul 
desavirsirii. De aceea nimeni nu poate avea certitudinea sfinteniei in viata 
paminteasca. 

In consecinta, in crestinism nimeni nu a fost canonizat ca sfint ina- 
inte de moarte, cum s-a intimplat atit de des in islamism. Pentru noi, 
crestinii, viata aceasta este numai un drum cAtre sfintenie si o «alergare 


la tinta» (Fil. IlI, 14), iar tinta spre care alergam este Hristos, slintenia 
intrupata. | 


88, Expresia apartine P. C. Prof. N. Miadin, Sfinfii in viata moral ortodoxs, 
p. 18. 
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INSEMNARI DESPRE CARTI SI REVISTE 


| PREOCUPARI DOGMATICE-SIMBOLICE 
IN LITERATURA TEOLOGICA CONTEMPORANA (II) 


Indicatii bibliografice. 


Urm4arind im continuare prezéntarea criticé a c&rtilor si studiilor de teologie dog- 
matica si simbolica aparute in aproximativ ultimii sapte ani, ne vom opri in cele ce ur-: 
meaza, potrivit planului pe care ni l-am propus in partea I-a a aeestor indicatii biblio- 
grafice!), asupra temelor hristologice-soteriologice si asupra celor referitoare la Sfintul 
Duh si dumnezeescul Har. 


IV. HRISTOLOGIE-SOTERIOLOGIE 
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1. A se vedea in rev. Ortodoxia nr. 2, 1957. Pentru evmarea unor repetitii am a- 
doptat urm@toarele prescurtAri: 
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A. Th. R. Anglican Theological Review, Londra. 
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XX—277 p. ind. N. R. Th. 8, 1955 p. 895. 

111. I. Ortiz de Urbina S, J. L’anima umana di Cristo secondo S. Atanasio Or. 
Chr. Per. XX, 1954 pp. 27—43. ) 

112. Diac. Hrisostoumos Constantinidis Elfysv 6 Kbptog dvdpmntyyn pox}; tn revista 
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Collectio Urbaniana Series Ill: Textus et Documenta, ind. R. E. B. t. III, 1953 p. 30, 

116. Sullivan Fr. A. S. J. The Cristology of Theodore of Mopsuestia. Roma, Univ. 
Gregoriana 1956 VIII — 299 p. ind. N. R. Th, 6, 1956. | 

117. T. J. Van Bavel O. E. S. A Recherches sur la Christologie de Saint Augustin. 
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Doctrina Sacra IV Paris, Office Géneral du Livre, Chambéry-Laysse, Collége théologi- 
qué dominicain, 1953, 838 p. rec. L. Renwaert S. J. N. R. Th. 8, 1955, p. 868. 
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192. H. F. W. Turner, The Patristic Doctrine of Redemption. A Study of the Deve- 
lopemnt of Doctrine during the First Fioe Centuries. Londra 1952, 123 p. 

124. M. Francois Berrouard O. P. Le mérite dans les Evangiles synoptiques, Istina, 
2, 1956, pp: 191—209. | 

125. U. Simon, A Theology of Salvation, N. York, 1953, 266 p. 

126. A. Haman O. F: M. Ee Mystere du Salut. Coll, Credo, Paris, Plon, 1954, 278 
p. tec. R. S. R. Ch, Hauret, 2, -1956, pp. 203—204. ee 23 

127. Initiation Théolocique, par un group de théologiens IV, L’économie du salut 
Paris, Ed. du Cerf 1954, 995 p. | bate 

“128. B. Schultze B. J. Russische Denker. Ihre Stellung zi Christus, Kirche und 
Papsttum. Th. More Presse im Verlag Herder, Wien 1950 456 p. ind. Cat. Gen, VII, 
1956 p. 16. 

129. B. Schultze S. J. Pensatori russi di fronte a Cristo, Mazza Editore, Firenze 
1947—1949, 2 vol. 180 si 982 p. ind. Cat. Gen. VII, 1956 p. 16. | 

130. Arnold Gilg, Weg und Bedeutung der altkirchlichen Christologie (Theologische 
Biicherei Bd. 4) Miirchen Kaicer Verl. 1955 105 p. 

131. De: Haes P., La résurection de Jésus dans lapologétique des cinquante der- 
nieres afnées. Coll. An, Gregoriana Vol. LIX, 24, Roma, 1953, XXI — 318 p. ind. N. 
R. Th. 1, 1954 p. 110. 

132. Reginald H. Fuller, Some Problems of New Testament Christology. A. Th, R. 
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«Die Lehre von Christus» a lui A. M. Landgraf (nr. 102) este partea II-a, tn doua 
volume, a tratatulus s4u de Dogmaticé Dogmengeschichte der Friihscholastik, ¢u care 
ne-am mai intilnit (mr. 27 vezi Ortodoxia Nr. 2, 1957). Volumul I din aceast& parte a 
doua trateaz4 despre unirea ipostaticd, moartea Mintuitorului, lipsa de pdcat a Mfn- 
tuitorului, lisus poate fi considerat creaturaé, dacé a ramas om in timpul sederii 
in mormint si comunicatio idiomatum. Vol. II trateaz4 despre meritul lui lisus, mijloci- 
on distinctia intre suficienta si eficienta mintuirii si despre tndltarea Maicii Domnu- 
ui la cer. 

Sfinfenia- substantial4 a lui Hristos, tn interpretarea teologiei scolastice, este su- 
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biectul unei tezé de doctorat semnata~J. Rohof S. J. (nr. 103) Ca Hristos este sfint, 
avind o sfintenie negativa (nepdcdtuirea) ca si una pozitiv’, amindoud supraeminente, 
nu e nici o indoiala pentru romano-catolici. Acolo unde opiniile teologilor nu mai con- 
| corda, e atunci cind vor determine bazele acestei sfintenii: o datoreaz4 El numai ha- 
rului sau sfintitor, ca o lucrare din afara a Logosului asupra omului, sau fnainte de 
aceasta ea se datoreazd faptului, harului unirii ipostatice? Teza lui I. Rohof face isto- 
ricul problemei, studiindu-i geneza si evolutia. Problema s-a nascut in epoca scolastica. 
Ea are totusi, ca toate porblemele scolastice, o preistorie patristicé de origine aproape 
! exclusiv augustiniand. Autorul consacré un prim capitol genezei termenului «har al uni- 
f riix. Acesta apare catre mijlocul sec. XIII in Sentintele lui Petru Lombardul. El s-a nas- 
: cut din discutiile asupra unirii ipostatice consideraté ca o lucrare a harului, si pare a 
avea drept cauz& dorinta de a indrepta formula «Fiu al lui Dumnezeu prin har», apli- 
caté lui Hristos, pentru a elimina orice pericol de interpretare adoptianistd. Introduce- 
rea definitiva a.termenului fin vocabularul Scolii se datoreazi lui Alexandru de Hales. 
La rindul lor, marii scolastici au stabilit realitatea harului unirii si s-au ardtat foarie 
favorabili ideii unei sfintenii speciale a lui Hristos, iesita direct din unirea ipostatica. 
Dimpotriva, scoala scotista si nominalisté a sec. XIV si XV admite teme care se opun 
implicit la aceea ca wnirea ipostaticd ar fi sfintitoare prin ea insdsi. Dupad Sinodul 
dela Trident problema se va pune in termeni expresi. Scoala franciscana, fidela punctu- 
lui de vedere scotist, reduce, efectul harului unirii la o sfintenie radicald, toti ceilalti 
teologi insd, recunosc principiul unei sfintenii substantiale — termenul e al lui Beca- 
nus —, care sfinteste natura fn ea insdsi 2). nis 
O problema moderna de hristologie care a dat nastere fn apus unor controverse 
acute arbitrate de Vatican, este aceea a eEului» lui lisus Hristos. Fireste, problema 
nue cu totul noua, ea e o urmare a controverselor hristologice din epoca sinoadelor ecu- 
menice, reluind discutia in jurul persoanei divin-umane a lui lIisus Hristos,. sub aspectul 
acesta psihologic al «Eului», care, desi nu mai pronunta nici termenul fire, nici acela_de 
vointd, in lisus Hristos, rezolvate in formule de netagdduita exactitate de Sinoade, in 
fond le cuprinde pe amindoud, repunind deci pe rol un proces inchis, ceeace inseamna 
o deshatere in fond. P&rintele Xiberta — profesor de teologie la Roma — in studiul pe 
care il consacra.acestei probleme «E! Yo de Jesucristo» (nr. 104), nu face doar istoricul 
polemicii, ci incearcaé aduca si o contributie personald, sintetizind si punind concluzii, 
ceeace, cum e si firesc, fi va atrage si lui acuzatii desitul de grave din partea partidei 
adverse. Controversa a fost reinvioraté de scrierile Mgr. Parente (nr. 105—{07) fndrep- 
tate impotriva Par. Seiller O. F. M. (nr. 108) a carui lucrare a si fost pusd la Index 
printr-un Detret din 1 ianuarie 1951, si tmpotriva Par. Galtier S. J. (mr. 109). Par. Xi- 
berta va face un inventar complet al parerilor, cercetind gindirea mai multor teologi, prin- 
i § tre care Par. Déodat de Basly, J, Riviere, A. Gaudel, Ch. V. Héeris, Karl Adam, E. Ma- 
sure, Dom. Diepen, P. Nicolas si altii. | | 
: Hristologiile in litigiu se deosebesc prin aceea c4 una (Par. Galtier) atribuie lui 
Hristos un «et» uman, iar cealalté nu recunoaste decft «eul» persoanei divine (Mor. Pa- 
rente).. Autorul critica arsumentele Par. Galtier la care observa o tendinta de minimali- 
oh. zare a ereziei [ui Nestorie si de restaurare a hristologiei «dualiste» antiohiene. Par. Xi- 
berta crede cA trebuie s4 admitem un influx al eului divin al Logosului asupra actiunilor 
umane a lui Hristos. Prin acest influx plenar se explica constiinta pe care o are Hris- 
tos despre dumnezeirea Sa. In controvers4 a intervenit si H. Diepen si P, Nicolas cu o 
teorie psihologisté, pe care Par. Xiberta o gaseste deasemenea insuficienta pentruca re- 
duce valoarea unirii ipostatice. Acesti doi autori spun cd omenitatea lui Hristos avea 


Be 


- prin introspectie psihologicé constiinta unei dependente personale vis-a-vis de cineva, 
, si prin viziune intuitiva perceptia ca acest Cineva este Logosul. J. Galot’) remarcind 
; cA problema e dificil4 mai ales prin subtilitatea rdspunsurilor diferitilor autori, aprecia- 
é z4 ca Par. Xiberta a situat bine lupta si a evidentiat cu claritate pozitia autorului in- 
. susi fiind cit se poate de logica si conforma cu tnvatatura Sf. Scripturi si a Sf. Traditit. 

4 C. Vogel4) dimpotriva crede cA Par. Xiberta va fi si eF acuzat de un anumit «monofi- 


Incercarea de rezolvare «psihologica» a problemei «eului» lui Hristos, si in general 
a dogmei ipostatice, dupa pdrerea noastr4 va antrena si dintr-o parte si din alta, in acest 
: conflict hristologic, greseli inevitabile. Aceasta pentrucd ait esentele care se unesc, cit 
si insusi faptul unirii — accentuém c4 e un fapt real, propriu zis, si mu accesoriu si 
deci exterior, — nu sint de ordinea psihologiei si nici de competinja ei. E vorba de 


: 2. dupa L. Renwart S. J. rec. N. R. Th. 1, 1954 pp. 87—88. 
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iste structuri deosebite care se restructureaza real intr-o unitate, raminiiid tot aga de 
real distincte. Intruparea nu esie un fapt psihologic, prin urmare nici «Eul» lui Lisus 
Hristos, cum vor autorii mentionati numeasca principiul unirii ipostatice, ter- 
menul e dealtfel mai vechi — nu este un «eu» asemenea «eului» de care se foloseste 
psihologia. E o realitate unicd pentru ca si fenomenul a fost unic. Nu se repeta, dea- 
ceea nici nu exista termeni de comparatie decit prin pogordmint si cu scddere inevitabila. 
Definitia Sinodului Ecumenic de la Calcedon, in formula lapidara si concisd cunoscuta, 
nu lasa loc interpretdrilor. Daca ar fi fost necesare si posibile, Parintii le-ar fi dat, dar 
aga ei doar afirma pe baza revelatiei. Se intelege c4 punerea in circulatie si prefacerea 
acestei expuneri dogmatice in adevdr viu, in instrument de mintuire, necesita unele ex- 
plicatii, dar explicatia «psihologicd» nu ni se pare cea mai potrivita. Ea inseamna o 
coborire pentru ca avizeaza la o deplasare in cadru natural a unei realitati esentialmente 
supranaturale, deaceea se cade fie in nestorianism, fie in’ monofizism. A spune ca Hris- 
tos-omul avea «prin introspectie psihologicad» constiinta unei dependente de Cineva, pe 
care «O viziune intuitiva» il ardta a fi Logosul (H. Diepen si P. Nicolas), sau a spune 
ca Hristos are constiinta dumnezeirii Sale printr-un «influx al eului divin» al Logosu- 
lui asupra actiunilor umane ale lui Hristos (Par. Xiberta), nu este decit o incercare de 
secularizare a dogmei unirii ipostatice, si implicit de slabire a ei, care ar putea avea 
consecinte teologice dintre cele mai neasteptate atit pentru aspectul negativ al problemei 
rascumpararii cit si pentru cel pozitiv al indumnezeirii omului. 

In aceeasi ordine de preocupari, mai multi scriltori apuseni si rasdriteni vor aborda 
porbleme hristologice, fie in general, fie ocupindu-se numai de unele aspecte. A. Houssiau 
va Studia hristologia Si. Irineu (nr. 110) care se afirmad pe pozitii ortodoxe. I. Ortiz 
de Urbina S. J. scrie un studiu asupra sufletului omenesc al lui lisus Hristos dupa St. 
Atanasie (nr. 111). In 1899 K. Hoss5) atribuia Sf. Atanasie eroarea apolinarista care 
nega sufletul omenesc in Hristos. Dupa aceea G. Voisin, in 19006) da o replica hotarita 
lui Hoss. Concluziile lui Voisin, pe care le subscrie si I. Ortiz de Urbina sint urmatoa- 
rele: «Credem ca am aradtat ca nu exista nici un motiv de a atribui Sf. Atanasie eroarea 
hristologicé a arienilor si apolinaristilor, In scrierile sale anterioare anului 362, el de- 
semmneaza deobicei partea omeneasca a Mintuitorului prin termenii o&@p§ si fara 
a da acestor cuvinte un sens exclusiv; el urmeaza prin aceasta limbajul traditional al 
Bisericii. El nu vorbeste evclusiv de sufletul lui Hristos; aceasta problema nu s-a pus, 
dar el stabileste principiile din care decurge acest adevar: Cuvintul s-a facut om; EL a 
venit sa mintuiascd pe tot omul. Mai tirziu, la sinodul din Alexandria, el afirma in 
Hristos prezenta unui corp omenesc si a unui suflet omenesc. In citeva scrieri posteri- 
oare care ne-au ramas de la dinsul, afirma din nou acest adevar. $i dupa moartea sa, 
Parintii Bisericii au ayut de aparat contra apolinarismului prezenta in’ Hristos a sufle- 
tului si a spiritului omenesc, si ei au {acut-o cu ajutorul principiilor pe care si. Atanasie 
le-a afirmat permanent»?’). Studiul lui I. Ortiz de Urbina a prilejuit un studiu asema. 
nator profesorului de Dogmatica de la Facultatea de Teologie de la Halki Diac. Hrisos- 
tomos Constantinidis, publicat in mai multe numere ale revistei Patriarhiei Ecumenice, 
in 1954—1956 (nr. 112) Prof. Constantinidis completeaza cu miarturii rdsdritene $i cu 
toatié opera Sf. Atanasie, ceeace I. Ortiz de Urbina a facut folosindu-se mai mult de 
scriitorii apuseni, si nu de toata opera Sfintului. 

Precum am mai remarcat8) Sf. Chiril al Alexandriei e in centrul preocupari‘or 
teologilor apuseni. Vom addaoga la studiile amintite pind acum, cartea lui J. Liebaert 
asupra hristologiei Sf. Chiril dinainte de cearta nestoriana (nr. 113) si un studiu al 
lui G. Jouassard intitulat «Une intuition fondamentale de Saint Cyrille d’Alexandrie en 
christologie, dans les premiéres années de son episcopat» (nr. 114), im care se va 
referi la doud epistole pascale ale Sf, Chiril, una din amul. 4209) si cealalta din 423 !°). 


3. in N. R. Th. 8, 1955 p. 870—S871. 

4. in R. S. R,, 4, 1955 p. 406—407. 

5. in Studien iiber das Schriftum und die Téologie des Athanasius auj Grund 
einer Echtheitsuntergsuchung von Athanasius «Contra Gentes» und «De incarnatione» 
Freiburg 1899. 


6. in La doctrine christologique de S. Athanase, Revue d'Histoire Ecclésiastique I, 
1900, pp. 226—248. | 

7. G. Voisin op. cit. p. 246—247, cf. I. Ortiz de Urbina loc. cit. p, 27. 

8. in partea I-a a acestor indicatii, Ortodoxia nr. 2, 1957. 

9. .P. G. 77, 553—577, sub titlu!. inexact zice Jouassard de Omilia VIII, 

10. P. G. 77, 633—665, Omilia XI. 
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In epistola din 420 Sf. Chiril da o lectie de hristologie cu o mare atentie, vizind gresell 
hristologice. El demonstreaza ca lisus Hristos e Dumnezeu, impotriva Evreilor si cu pro- 
priul lor argument, pentru ca ei l-au rastignil tocmai pentru ca isi zicea Dumnezeu. lisus 
e Fiul lui Dumnezcu xat& pootv —, prin natura, omenitatea nu-i apartine de la sine, 
El «si-a fdcut-o a Sa» si-a apropiat-o intrupindu-se. Dar-ea nu este a Sa tot asa cum il 
este dumnezeirea. Vom zice — spune Jouassard — ca omenitatea in Hristos e ceva su- 
praaddogat la ceeace este in El primordial. Omenitatea «a devenit» a Sa, nu-i este «e- 
sentialmente» si nici prin natura, zice Sf. Chiril11) Hristos este totusi incontestabil 
om, dupa Sf. Chiril; nu-i lipseste nimic omenesc, afara de pacat. Ramine valabil numai 
c4 El nu este om tot asa cum este Dumnezeu. Nu exat&e pbav s-ar putea zice !2). S-ar 
pdrea c4 Sf. Chiril agreiaz4 formula pboste 13) dar fi e tricd de cifra doi. El vede 
totusi adevadrata naturd a lui Hristos in duninezeire. Sentimentul lui e ca Hristos e com. 
pus din natura divind si umanitate!4). In primii pasi din cariera sa teologica — zice 
Jouassard — Sfintului Chiril nu-i placea sa vorbeasc4 de «natura» fin Hristos decit pen- 
tru dummezeire»!5). Deci e vorba fintr-un fel de pla bore, Sf. Chiril a vazut in lisus 
Hristos pe Dumnezeu inainte de orice. Evreii se oprecti ja ceva exterior, nu cdutau in 
adinc. Ei vedeau omul. «Cuvintul trup s-a facut si s-a saldsluit printre noi» re- 
peta Sf. Chiril dupa Sf. Ioan. Desi si trupul e necesar, el n-ar fi nimic daca nu !-ar locui 
Cuvintul. Trupul are ro! subordonat si slujitor, acela de a mazifesta Cuvtntul, acope- 
rindu-L totusi!6). Mla borg a Sf. Chiril i-a adus acuzatia de monofizism, dar pe ne- 
drept, pentru ca e! voa cecit sa intdéreascé dumnezeirea lui lisus impotriva celor ce o 
negau, si nu despdrjea pe Dumnezeu de om, nici nu supunea partea ometieasca partii 
dumnezeesti. Formula lui este: «O singurad fire fntrupata a Logosului»!7). 

Doctrina hristologicé a doi dintre antiohienii premergdatorii nestorianismului o 
studiaz4: M. Jugie, pe a lui Diodor de Tars (nr. 115) si Fr. A. Sullivan pe a lui Teo- 
dor de Mopsuestia (nr. 116). | 

J. Galot S. J. care face o recenzie — pe care o si folosim aici — cartii lui T. J. 
Van Bavel O. E. S. A. «Recherches sur la Christologie de Saint Augustin. L’humain ef 
le divin dans le Christ d’apres S. Augustin» (nr. 117) remarcd marele merit al autorului 
de a se fi ocupat de un Parinte latin. Intr-adevar, Occiddntu! e aplecat mai mult asupra 
Orientului. «Hristologia Parintilor latini a ramas in umbrad» zice Galoti8). Van Bavel 
Spune ca in ceeace priveste uniunea ipostatica este interesant de notat c& expresia «una 
persona» intrebuintata de Tertullian si cazuta anoi in uitare, a fost repiusa in circula- 
tie de Episeopul de Hipona si primita astfe! de traditie. Autorul a caufat s4 determine 
dup4 Fer. Augustin, ce se aplicd in Hristos dummezeirii, ce naturii umane si _indi- 
viduale, si ce Trupului Tainic. Conceptia augustiniand a naturii umane este interme- 
diara intre aceea a Sf. Ilarie si a Sf. Ambrozie. Ca si Sf. Marie, Fer. Augtstin ridica 
natura umand mult deasupra conditiei celorlalti oameni, dar el se pizeste de exgerda- 
rile episcopului de Poitiers si admite un anumit realism, nu scoate natura umana din 
condifia reala de om. Acest relism nu const4 insd intr-o coborire, ca la Sf. Ambroazie, 
care nu ezita sa atribuie naturii umane a Jui Hristos imperfectiuni ca: tndoiala, nestiinta, 
pardasirea de pe cruce. Fer. Augustin are tendin{a de a raporta aceste imperfectiuni asu- 
pra oamenilor pe care ii reprezenta Hristcs, 2supra Trupului Tainic deci. Bavel conclude 
chiar, din studiul diferitelor texte din Augustin, cé acesta acordd lui Hristos — omul 
omnistiinta, fara sa fi negat totusi ca ar fi avut loc gi un progres in fntelepciune, in stiinta. 
Galot remarca4 ins& ca in sprijinul acestei pareri nu se pot invoca decit unele texte izolate 
$i nu prea explicite, pentru ca ultele prezinta o orientare diferita’. De altfel Augustin nu si-a 


11. cf. G. Jouassard (nr. 114) p. 179. x 

12. idem pag. 180. 

13, idem. pag. 182. 3 

14. P. G. 68, 261 A, si P. G. 69, 348, cf. Jouassard pag. 183, 

15. cf. Joussard !oc. cit. p. 184. 

16. G. Joussard a mai publicat asupra Sf. Chiril «L’activité littéraire de Saini 
Cyrille d’Alexandrie jusqu’a 428. Essaide chronologie et de synthése in Mélanges E. 
Podechard, Lyon 1944 pp. 161—174. : 

17. cf, Patrologie, manual intocmit, de Pr. I. Coman Buc. 1965 p. 148. 

18. N. R. Th. 9, 1955 p., 982. 
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sistematizat gindirea asupra unor puncte, si de aceea nici nu se poate gdsi la el doctrina 
clara si un radspuns decisiv la problemele noastre moderne 19). 

{ncheiem monografiile hristologice dedicate unor mari Sfinti si scriitori bisericesti, 
eu un studiu asupra terminologiei si invataturii hristologice a lui Leontiu de Bizant, 
studiu datorit lui A. Teodoru si apdrut in mai multe numere ale revistei «Teologia» din 
Atena, 1955—1956 (nr. 118). Leontiu de Bizant, cel mai mare teolog al vremii sale, se 
prezint4 ca un sincretist si eclectic, folosind din plin elementele logicii aristotelice in li- 
mitele Lunei orientari generale platonice, care va face din el un scriitor fecund si origi- 
nal. Partizan al Sf. Chiri! de Alexandria si al definitiilor Sinodului Ecumenic de la Cal- 
eedon, expresia lui va fi ortodoxa, traditionala si noua in acelas timp. El va crea pen- 
tru a pune la punct pe ereziarhii monofiziti si nestorieni termenul si teoria enipostasei, 
«are va lamuri in ce fel firea omeneascd a lui lisus Hristos, fara sa fie ipostas, totusi 
exist real, fiindcé ea nu este nici fara ipostas, ci este enipostatica. Ea exista in ipos- 
tasul divin al Logosului, care ipostas este din veci. Nu are o existenta anterioara si 
proprie. Monofizitii si nestorieni: identificau. firea si ipostasul, fie admitind doud tiri si 
- doud ipostase (nestorienii) fie admitind o fire si un ipostas (monofizitii), asa cA daca la 
ortodocsi firea umand nu e ipostas, inseamna ca e inexistenta, ziceau ei. Impotriva aces- 
tora teoria lui Leontiu de Bizant vine ca o fericita deslegare si ca o punere la punct 20).. 


O carte care vrea sd cuprindd ansamblul doctrinei hristologice, pornind de la 
argumentarea divinitatii lui lisus, trecind prin problema intruparii, a wnirii ipostatice, 
a libertatii si a rascumpdardarii, este cea a lui K. Adam (nr. 119). Referitor la argumen- 
farea divinitatii , kK Adam arata ca credinta in diviniaiea lui lisus era solid stabilita 
in comunitatea primara din lerusalim. Neputind iesi spontan din sinul acestei comunitati, 
care avea cofvingeri strict monoteiste, inseamnd ca ea n-a rezultat decit din méarturia 
iui lisus insusi. A cauta acestei credinte o origina greceasca este exclus, pentru ca intre 
reprezentarile helenice ale mintuirii si crestinism, era o dileren{a esentiala. Trebuie deci, 
pentru a gdsi un raspuns, sa se analizeze méarturiile lui lisus insusi, comstiinta demni- 
tatii Sale mesianice gsi calitatea Sa de Fiu al lui Dummezeu. Ceea ce K. Adam si face, 
trecind prin Evanghelii, expunind doctrina Sf. Pavel si a Sf. loan, si ajungind la 
Parinti si la traditia subsecventa. In ceeace ar constitui partea a Il-a a lucr4rii, el ex- 
pune diversele probleme teologice pe care le pune Intruparea. Astfel in problema unirii 
ipostatice el e de acord cu teoria modului substantial, propusd de Suarez. In ceeace 
priveste motivul Intruparii, el inclind pentru solutia scotistaé, dupa care intruparea ar 
fi putut avea loc, chiar daca nu ar fi avut loc pacatul, pentru ca ea isi are scopul in ea 
insasi, si anume in unirea omului cu Dumnezeu. Problema aceasta a motivului Intru- 
parii, sau mai precis intrebarea daca intruparea lui Dumnezeu-Fiul ar mai fi avut loc 
daca ny intervenea pdcatul, si deci si trebuinta de riscumpdrare, s-a mai pus si se mai 
pune inca si in teologia moderna, ra4minind mereu actuala. Sensul intrupdrii lui Dum- 
miezeu da sensul si valoarea existentei omului. Prin urmare nu e o problema oarecare 
teoretica la care nu e neapdrat necesar s4 se rdspunda, cum crede VI. Lossky, intr-un 
studiu asupra caruia ne vom opri indata. 3 

invatatura romano-catolic4 Hristos a venit pentru cd. omul a pacatuit si 
pentru ca s& satisfacd in locul omului. Asa intelegeau intruparea Fer. Augustin, Anselm, 


19. Asupra Fer. Augustin mai remarcdm citeva studii recente: H. Rondet, M. de 
Landais, A. Lauras, C. Couturier: Etudes augustiniennes, Coll. Théologie 28, Paris, Aubier, 
1953, 334 p. si Augustiniana, sexto decimo exacto saeculos a die natali S. Aurelii Augus- 
tini 354—1954, Louvain, Institut Historique Augustinien, 1954, 328 p. E un remarcabil 
ansamblu de contributii. Notam citeva dogmatice: Un studiu asupra tratatului De Trin:- 
tate de Th. Huijbérs; despre Hristos model si sursd a predestindrii noastre, care e patti- 
cipare la Harul unic revdrsat prin unirea ipstaticé® in Hristos-Capul de E. Braem 
©. E. S. A.- despre Temeiurile Imaculatei Conceptii la Augustin de 1. M. Dietz O. E.S.A3 
despre cunoasterea de sine si cunoasterea lui Dumhezeu la Augustin de G. Vorbecke; 
Notém de asemenea ,cartea lui Cayré F A. A. La contemplation augustinienne; Principes 
de spiritualité et de Théologie. Coll. Bibliothéque Augustinienne. Paris-Bruges, Desclée 
‘de Brouwer, 1954, 300 p., si un volum apdrut in Anglia care reuneste mai multe studii 
asupra vietii si operii Fer. Augustin, de mai multi oratori; A. Companion to the Study of 
St. Augustine Edited by Roy M. Battenhouse, Oxford 1955 XIII — 425 p. 

20. Despre aceasta vezi Pr. Dr. D. St&dniioae: Jisus Hristos sau restaurarea 
omului, Sibiu, 1943, p. 97 si urm. 
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Ambrozie si aceasta e linia clasicé impusd in catolicism. De aceea ne pare bine ca pu- 
tem remarca la K. Adam o viziune non-conformista fata de teza oficiala romano-cato- 
lica, gi anume viziunea sensului intruparii nu numai ca rascumparare, ca act negativ 
de satisfacere penala, care dealtfel e izvor de multe nedumeriri chiar la cei mai mari 
dintre Sfintii Parinti2!) ci ca act-pozitiv de implinire, de desdvirsire, de conferire de sens 
major, de indumnezeire. Pozitia lui K. Adam desi e raportata ih cartea lui la Duns Sco- 
tus, isi trage desigur seva innoitoare din izvoarele cele vechi ale patristicii rasdritene. 
«Dumnezeu s-a facut om pentru ca omul sa se poata face Dumnezeu» va fi de la Sf 
Atanasie incoace convingerea tuturor Sfintilor Pdarinti. Este adevarat c4 nu se va pune 
decit mai tirziu in mod expres intrebarea dacd Dumnezeu s-ar fi intrupat si fara s& 
fi survenit pdcatul, dar din interpretarea actului intrupdrii se poate conclude si asupre 
motivului. 

Sf. Nicodim Aghioritul afirma categoric cA Fiul ar fi venit chiar dacd omul 
n-ar fi pacdtuit. (Vezi si sf. Maxim Marturisit. Filoc. III, p. 328, nota, par. II). Ar fi venit 
ca s& wheascd pe Dumnezeu cu faptura. N-ar fi venit intr-un trup al pacatului, pentru 
c4 nu l-ar fi gasit, n-ar fi avut loc crucea, moartea, n-ar fi venit aici unde sintem 
acum, dar de venit ar fi venit. Alta ar fi fost atunci economia mintuirii in functie de 
Adam care ar fi fost fara de pacat, dar acestui Adam nepatat, fi trebuia totusi un 
Dumnezeu-Om, ca s4 structureze in act unm om-Dumnezeu, s4 creeze un precedent si s¥ 
deschida o perspectiva vie, in paradigma. Dintre moderni Bulgakov subscrie aceleasi 
opinii, atragindu- -si reprosurile Patriarhului teolog Serghie. Poate din aceasta cauza VI. 
Lossky care reia problema — far4 s& pomeneascd de acestia — intr-un studiu recent 
intitulat «Rascumparare si indumnezeire» (nr. 120), desi 0 aseaz4 exact in termenii ei, 
nu o rezolv4 ci o lasa deschisa pe motiv ca «nu cunoastem alta conditie umana decif 
aceea care a urmat pdacatului originar, conditie in care indumnezeirea noastraé — impli- 
nirea planului divin — devine imposibila fara intruparea Fiului care imbraca nece-. 
sarmente caracterul de rascumparare» 22). Fireste, este si rdscumparare, dar ca nu-i nu- 
mai atit, o spune insusi Lossky mai departe, sbatindu-se totusi in neputinta de a for- 
mula un raspuns precis — de ce? — cind constata ca a izola dogma rascumpdararii de 
ansamblu invataturii crestine si a o reduce la ea insasi «prezinta totdeauna riscul de a 
limita traditia... In aceste perspective strimte ale unei teologii dominataé de ideea ras- 
cumpdararii, sentinta patristica «Dumnezeu s-a facut om pentru ca omul sd se facad 
Dumnezeu», pare ciudata si neobisnuita» 23). Sau mai departe: «Aceasta teologie ras- 
cumpéardtorista, punind accentul pe patima (e vorba de teologia romano-catolicd n. n.)- 
pare a se dezinteresa de triumful lui Hristos asupra mortii. Opera insdsi a lui Hristos- 
Rascumparatorul, la care ea este marginita, apare trunchiata, sdracité, redusd la o 
schimbare de atitudine divind vis-a-vis de oamenii cazuti, fara nici un raport cu natura 
insdsi a omenirii 24). De fapt dacd numai rascumpararea propriu zis4 ar fi fost teluf 
intruparii, ea s-ar fi putut incheia cu plata propriu zisA a vinei si a pdcatului, cu moar- 
tea satisfacdtoare, fara inviere, fara biruintaé asupra mortii, fara depasire a ceea ce era 
satisfacere si numai atit. _Viziunea Parintilor rasariteni e ins4 alta. Infruparea are drepf 
tel mintuirea dar si ceva_mai mult: restituirea unei promisiuni real implicite de dina- 
inte de cddere, care e in acelasi timp si O implinire, o creatie din nou, daca e posibil de 
spus asa, a lui Adam, nu numai cel cazut, ci si cel originar, si anume unirea deplina 
cu Dumnezeu. «Adam cel nou»; «al doilea Adam», nume care i se dau lui Hristos, vor 
s4 insemne nu un «Adam vechi», nu numai «primul Adam» restaurat la cit era atunci, 
e evident, ci unul_nou, altul, al doilea, care e Dumnezeu-Om, garantie pentru omul- 
Dumnezeu pentru care a venit ca sa-i fie model organic de asemdnare. s4-i fie frate, st 
s4 fie impreuna Fii. 

In legdtur4 cu aceasta s-ar putea pune incd o serie de intrebadri. Vom aborda 
citeva. Intruparea cu dublul ei tel: rascumpararea prin jertia si indumnezeirea omului, 
este cumva principala, esentialA pentru un tel, si accesorie pentru celalalt? Cu alte cu- 
vante, sint aceste teluri niste unitati aparte, distincte, succesive, care ar putea subsista 


21. Sf, Grigore be Nazianz Cuv. XLV (La Ziua Pastelui) 22, P. G. 36, coll. 652. 

22. VI. Lossky: Rédemption et déificgtion M. E. P. R. E. O. 15, 1953, p. 161. Par. 
Prof. D. Stdniloae observa ca si Sf. Maxim Mérturisitorul pare a rezolva problema in- 
trupdrii in sensul cA chiar fara de pacat lumea era destinata unei intrupari a Logosului 
in ea, a unei morti si invieri a omenitatii Logosului si a Lumii in El. — Filocalia romi- 
neasc4 vol. III pag. 328 nota. 

23, Idem p. 162. 

24. Idem, ibidem. 


i 
} a? 
3 
&y 
ki 
hat 
a 
> 


Insemniari despre c&rti si reviste 467 


si independent, sau sint intr-o strinsd legdturd si interdependenta, in asa fel ca unul fara 
altul sint imposibile? Intrebarea e in legdturd cu intruparea in conditiile cdderii. In 
aceste conditii e evident c4 rascumpdrarea ca oper4 a lui Dumnezeu-Omul are implicit 
si scopul de indumnezeire a omului in conditia caruia coboar4 Dumnezeu. El se jertfeste 
ca Dumnezeu-Om, rascumpar4 ca Dumnezeu-Om, invie ca Dumnezeu-Om, se valideaza 
ca Dumnezeu-Om prin toate acestea. In asemenea conditii validarea omului ca indum- 
nezeit, pe care obiectiv o realizeaza lisus, omul o va realiza subiectiv, intii insusindu-si 
ca pentru el, cum si este lucrarea lui lisus, si in al doilea rind, recapitulind la dimen- 
siunile si posibilitatile lui indicate de lisus, jertfa si invierea. Intre rascump4rarea-jert- 
f4 si indumnezeire, in conditia caderii adamice, existé o legatura organica, 0 iconomie 
unica, negativa si pozitiva, restauratoare si re-creatoare, in care Dummezeu nu mai apare 
pur si simplu ca un judecdtor lezat care cere satisfactie, si si-o da tot El — deci 
iertfa in fond exterioara omului si inutil4 —, lucru care fl va face pe Sf. Grigore de 
Nazianz s4 scrie pagini sbuciumate 25), ci va apare intr-un scop major, intr-o lucrare 
creatoare, sprituala si nu juridica, demna de El, si, dacd se poate, clara si pentru ra- 
tiune. Sau in orice caz mai clara decit i se parea lui Anselm teoria juridica, drept veri- 
tatis rationabilis soliditas 26). 

Se intelege cA ne vine greu s4 elucidam in limitele unor simple «indicatii biblio- 
grafice» o problema ca aceasta. Ea ar merita un studin de sine statator. : | 

Studiul lui Lossky mai pune problema si in alte perspective. El afirma ca indum- 
nezeirea fiintelor create, rdscumpdrate de Hristos, «presupune economia altei persoane 
divine, trimis4 tn lume dupa Fiul» 27) si anume a Duhului Sfint. Notiunea indumnezeirii 
finale nu s-ar putea exprima numai pe baza hristologica; ea reclama o desfasurare pnev- 
matologica 28). Duhul Sfint este acela care implineste ceea ce a inceput Fiul. Omul cazut 
a incetat de a mai fi persoand, el e individ, cu tendinte personale, tinzind la excluderea 
celorlalti, la despartire 29). Pentru ca sa fie din nou persoana, ipostas, care alcdtuieste 
Trupul lui Hristos, asemenea ipostaselor Sfintei Treimi e nevoie ca el sa fie confirmat de 
Sf. Duh aceasta demnitate personala, trebuie ca Sf. Duh comunice fiecdrei per- 
soane omenesti in particular, in special, participarea la dummnezeire 39), pe care lisus a 
comunicat-o in general, adresindu-se naturii omenesti, aceeasi la toti. «Lucrarea rascum- 
paradtoare a Fiului se raporteaz4 la natura noastr4; lucrarea indumnezeitoare a Sf. Duh 
se adreseaza persoanelor noastre. Dar amindou4 sint insenarabile de gindit una fara 
alta. caci ele se conditioneaz4 mutual, sint prezente una fn alta, — nu sint la urma urmei 
decit o singura economie a Sf. Treimi, implinitaé prin cele dou nersoane divine trimise 
de Tatal in lume» 3!). Desi Lossky afirma inseparabilitatea lucrarilor, totusi ele par suc- 
cesive, teoretice, conditionate. cea de a doua de cea dintii, si nu o lucrare unicd, orga- 
nica, a lui Jisus Hristos. Rolul Duhului Sfint nu este, se intelece, numai acela de «agent 
de legdtur4 tntre capul ceresc al Bisericii si membrele lui» 32). El are un rol propriu 
in economia mintuirii, acela de a conferi darurile Fiului, de a ajuta la insusirea lor, activ, 
real, ceea ce nti inseamna un rol de agent de mina a doua. In nici un caz El nu se li- 
miteaz4 numai la personalizarea omului, si in nici un caz indumnezeirea nu inseamna 
numai aceast§ personalizare. A ramine la atit, inseamnd a ramine la niste valori inca 
psihologice. Indumnezeirea inseamnd «participare», iesirea din aceasta constiinta si itm- 
Dlinirea tntr-o constiint4 transfiourat4 de realitatea particindrii la alta constiinta. Viziunea 
lui Lossky, a misiunilor succesive a Persoanelor Sf. Treimi, se inscrie, pe alt plan desigur, 
alaturi de vizinnea lui Ioachim de Floris care credea ca vechiul Testament a fost epoca 
Tatalui. Noul Testament epoca Fiului. dupa care urmeaz4 epoca final4a a Duhului Sfint, cu 
care ins4 Ioachim de Floris n-a facut cariera. | 
? Tot astipra tainei intruparii scrie un volum masiv H. Bouessé O. P., volum care 
face parte dintr-un tratat de teologie in mai multe volume (nr. 121). El urmeaza fidel 
planul si gindirea lui Toma de Aquin6é din partea IIl-a a Sumei Teologice, dela intreba- 
rea | la 26, folosindu-se de textele Scripturii, de texte patristice, si recurgind la autori si 
teze recente, numai intrucit are nevoie sd-si documenteze pozitia sa tomista. 


25. Cuv. XLV (La Ziua Pastelui) 22, P. G. t. 36 coll. 653. ‘ 
26. Cur Deus*homo, 1, 4, P. L. 158, coll. 365, la Lossky p. 164. 

27. Vl. Lossky op. cit. p. 165. 

28, Idem, ibidem. 

29. Idem p. 168. 

30. Idem. p. 169 

34. Idem p. 170. 

32. Idem p. 166. 
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Asupra rascumpararii scrie Scroggie W, Graham (nr. 122) si H. E. W. Turner 
(nr. 123). Turner afirma c& doctrina rascumpararii nu a cunoscut o formulare organic& 
si definitiva la Sfintii Parinti. De aceea el va insemna diferitele opinii inregistrate 
in istorie, oprindu-se la urm4@toarele concluzii: Rascumpararea este iluminare care ne vine 
de la Hristos. Ea este biruinta lui Hristos asupra puterilor futunericului, si recapitulae 
rea in el a intregii creatii. Rascumpararea este nestricdciunea si indumnezeirea pe care 
ne-o lucreaz4 lisus — Cuvintul, acesta fiind un aspect al teologiei rasdritene — zice el — 
in special al celei alexandrine. Desigur se gindeste la Sf. Atanasie cel Mare, Rascum- 
pararea este satisfactia adusd Tatalui pentru p&catele oamenilor, prin mijlocirea jetfed 
de pe Golgota, cind Cuvintul a fost jertfit si a dobindit prin jertfa merite infinite, — 
aspect al teologiei apusene, care va fundamenta invatatura despre meritele prisositoare 
si va justifica practica indulgentelor. In general, apus cartea lui Turner apreciatS 
ca fiind un fidel inventar al desvoltarii doctrinei rascumpdar4rii 33). 

Asupra meritului, in sens de recompensd a faptelor bune asa cum e inteles in 
rom.-cat., dupa Evangheliile sinoptice, se poate citi un articol al lui M. Francois Berrou- 
ard O. P. in Istina (nr. 124). | | | 

Problema mintuirii a fost abordata in cite o carte de U. Simon (nr. 125) si dé 
A. Haman O. F. M. (nr. 126). Acesta din urma prezinta o sinteza doctrinara moderna, 
pornind dela un capitol asinra Ini Israel (p. 23—70) in care schifeaz& 
faza de preg&tire a venirii lui Hristos, planul mintuirii din Vechiul si Noul Testament, 
apoi unitatea sinopticilor cu Sf. Ion g1 Sf. Pavel, si chiar continuitatea cu gindirea po- 
porului ales (p. 71—107): explicA apoi cum si de ce iarté Hristos pacatele, care stnt 
consecintele teologice ale invierii, pentru Hristos si pentru omenire (p. 169—189), ter- 
minind prin reflexiuni asupra Sf. Euharistii, «taina mintuirii wniversale». Tot despre eco- 
nomia mintuirii un grup de teologi apuseni isi reunesc studiile fintr-un volum masiv de 
995 pag., intitulat /nitiation Théologique, al patrulea din serie (mr. 127), cafe e con- 
ceput ca si lucrarea amintité a lui H. Bouessé, dupa planul partii a treia din Suma Teo- 
logicé a lui Toma de Aquino. Autorii trateazA succesiv despre Hristos: intrupare, viata 
paminteasca, rascumpdrare; despre Maica Dommnului si Bisericd, apoi despre Taine 
géneral si in special, si in sfirsit despre Parusie, judecata particulara si generalad, slava 
cerului, purgator. Fiecare ansamblu se termina prin niste «Réflexions et perspectives» 
si o bibliografie la zi, la care se adaoga fin mic lexie teologic, explicind principalii ter- 
meni tehnici, si trei Indice (tabloul referintelor la Scriptwra, nume proprii, tabla ana- 
liticA a tuturor celor patru volume). b, Renwart remarca la capitolul rascumpdrare lipsa 
ideii valorii soteriologice a rdscump4rarii 34). M. Laurentin semneaza un studiu asupra Fe- 
cioarei Maria, Grail si Roget asupra Euharistiei, P. Henry asupra casdtoriei, etc. 

-_Deoarece nu‘le-am g&sit decit indicate in cataloage sau bibliografii, ne multumim 
doar indicam datele bibliografice a altor cfteva lucrari asupra hristologiei. Astfel B. 
Schultze scrie Russische Denker, Thre Stellung zu Christus, Kirche un Papsttum (nr, 
128) in care e vorba de Soloviev, P. Florenskii, Lev Karsavin. Viaceslav Ivanov, S. B: 
Frank etc. Tot el mai are doti4 volume: Pensatori russi di fronte a Cristo (nr. 129). Am 
mai Semnalat pe Arnold Gilg (nr. 130), De Haes P. (nr. 131) si Reginald H. Fuller 


V. PNEVMATOLOGIE — HARITOLOGIE 


138. Bernard~ Fraioneau-Julien, L’/nhabitation de la Sainte Trinité dans lame 
R. S. R., 2. 1956, pp. 135—T156. 


134. Bernard Fraigweau-Julien, Grace crée et grace incrée dans la théologie dé 
Scheeben, N. R. Th., Apri. 1955, ind. R. S. R. 2, 1956. j 

135. M. J. Scheeben, Natur und Gnade, ed. 4, Freiburg tn Br. 1949. 

136. David C. Shipley (Southern Methodist University Perkins School of Theology) 


Grace and Spirit in the Augustinian Tradition, Anglican Theological Review, 4, 1955, 
pp. 241—249. 


137. Canon Fison, The Blessing of Holly Spirit, Longmans, Green et Co. 1950. 
138. J. E. L. Oulton, Holly Communion and the Holly Spirit, S. P. C. K. 1954 


139. Ierom. Sofronie, De la Lumiére Divine incrée, M. E. P. R. E. O. 19, 1954, 
pp. 141—144. 


33. I, Ortiz de Urbina S. J. Or. Chr. Per. XX, 1954 p. 183. 
34. N. R. Th. 8, 1955 p. 868—869. 
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140. VI. Lossky, La Théologie de la lumiére chez St, Grégoire Palamas, Dieu Vi- 
vant, 1, 1945, pp, 93—118. | 
, 141. VI. Lossky, Darkness and Light in the knowledge of God, Ea. Ch. Qu VIII, 
1950, pp. 460—471. Cf. Scrisorilé\edtre redactia revistei de G. H. Tavard si raspunsul 
lui Lossky, Ea. Ch. Qu. 1X, 1951, pp. 119—124. 

142. Jean Meyendorf Osta xat ofipa Xprotos. rie mept ydprtoe 
BWacxarlag tod a&ylov Tpnyoptov in rev. & 37 1954, pp. 1Y—31, 
la Wenger: Buletin... R. &. B. XIIL; 1955, p. 167. 

143. Giuseppe Muzio, La doctrine scolastique de la «Lumiére, dans Vinterpretatiot 

d’Antonio Rosmini, R. S. R. 4, 1955 pp. 337—380. 
144. Otto Semmelroth, Gottes austrahlendes Licht. Zur Schépfungs und Offenbar- 
angslehre des Ps. Dionysius Areopagita, Skolastik 28, 1953, pp. 481—503, la Wenger, 
R. E. B. XIII 1955 p. 152 sq. | 

145. Otto Semmelroth, Die Lehre des Ps, Dionysius Areopagita zum Aufstieg der 
Kreatur zum gottlichen Licht, Skolastik, 29, 1954, pp. 24—52, la Wenger, R. E. B. 
XIII 1955, p. 153. | 

146. Prof. Evdochimov, De la nature et de la grace dans la théologie de l’Orient, 
tn vol. 1054—1954 L’Eolise et les; : | 

147. Uricchio Fr. M. O. F. M. Conv. Grazia e peccato in S. Paolo, Padoua, I! 
Messagero di S. Antonia, 1955, 160 p. ind, N. R. Th. 2, 1956 p. 224. 

148. Van Roo KW. A. — S. J. Grace and Original Justice according to St. Tho- 
mas. Roma, Univ. Gregoriana, 1955, 212 p. ind. N. R. Th. 7, 1955. 

149. I. Lemaitre, La Contemplation chez les Grecs et autres Orientaux chrétiens, 
R. A .M. XXVI, 1950, pp. 121—172, XXVII, 1952, pp. 41—74, la Fr. Andrei p. 265. 

150. I. Lemaitre, La Contemplation chez-les Grecs et autres Orientaux chrétiens, 
D. S. XXII pp. 1762—1776, XIV, 1777—1830, forma remaniata a precedentului, la Fr. 
Andrei p. 265. ~ 

151. Paul Evdochimov, La notion biblique de la lumiére dans la tradition orientale, 
Bible et Tradition chrétienne, 6, 1954, la Fr. Andrei p. 265. 
152. Protoereu Vladimir Rodzianco, Kax paspemiitn npo6aemy ? 
M. E. P. R. E. O,, 24, 1955, pp. 259—291. 


Doctrina despre dumnezeescul Har ramine, pe linga celelalte deosebiri esentiale 
dintre confesiunile crestine — ne referim aici in special la romano-catolici si la orto- 
docsi — una dintre cele mai controversate probleme si in acelas timp dintre cele mai 
actuale, daca se are in vedere mai ales perspectiva actual4 in care ortodocsii insisi isi 
abordeaza spiritualitatea, si perspectiva in care, daca vor sd ne identifice exact, trebuie 
s4 me abordeze si romano-catolicii, eeeace dealtfel si fac in ultima vreme. Daca la noi 
palamismul a cucerit aproape cu autoritate de dogma spiritul si mai ales viata ortodoxd, 
et deosebire in urma unor variate si ineontestabile experiente vii, in apus el a devenit 
eentrul unor preocupdri — teoretice deocamdat4a — din ce in ce mai insistente, depa- 
sind mult un privilegiu care altadata apartinea aproape exclusiv Par. Irinée Hatisherr 
si Par. Jugie. Ceea ce apnsenii nu vor sa inteleagd, e cA doctrina despre dummnezeescul 
Har necreat, tn rdsdrit nu e o «teorie» pe care poti s-o primesti sau sd n-o primesti, sau 
eare e fn functie de o anumita logicad, si eare ar putea fi rasturnata printr-o logica mai 
exacta, mai riguroas4. Dumnezeescul Har necreat e o realitate, un fapt, care lucreaza, 
care las4 urme, urme care sint de domeniul experientei. O marturisesc toti acei care s-au 
fnvrednicit de acest dar, si marturia ior, unitara, e mai mult decit orice demonstratie lo- 
gicd, si nici nu reclama vreo demonstratie. Nu vrem s4 spunem prin aceasta ca doc- 
trina tn cauza nu s-ar incadra in canoanele logicii teologice celei mai riguroase. Dimpo- 
triv4. Si nici nu poate fi decit asa pentru cA ceea ce e real, prin insdsi fantul ca e real 
isi va indreptati logic recunoasterea existentei, si se wa prezenta ca atare. Doctrina dum- 
nezeescului Har in rdsarit e in strinsa legadtura, logic si de fapt vorbind, cu scopxl 
intruparii si cr destinu! ultim al creaturii, cu. indumnezeirea. In ortodoxie tndumnezeirea 
fApturii e coloana vertebral4 a sistemului, e s& concepem economia privitoare la 
om ca un sistem. Fara aceasta coloana, sistemul cade, slabeste de. moarte. Carenta de 
sens ultim apare in toata strasnicia ei. Nu este adevdrat ¢4 apusenii sunt axati pe ratiu- 
me, pe logicd, si cA radmin puternici pe aceast4 ax4 pe care i-a asezat Toma de Aquino 
odat4 pentru totdeauna. O ratiune exterioaré si care e activa doar fn chestiuni de 
amanunt fi caracterizeaza. Faptul ca ei nu inteleg, fie si numai teoretie, indumnezeirea 
ca un postulat al ratiunii teologice, si dupa crm vom vedea implicit si Haru! necreat, 
dovedeste la ei o carent4 de logicd, care la rds&riteni nu exista. Indumnezeirea rezolva 
criza, marea crizd 1n care omul ar rdmine pe vecii vecilor, neconsolat si neimplinit, si 


— 


care ar face din Dumnezeu {nsusi responsabilul unei situatii ontologic gresit concepute. 
Omul ar fi si ar ramine in crizd vesnica de Dumnezeu, sub semnul rasvratiril veg- 
nice, iar Dumnezeu ar fi in vind fata de om, din punctul de vedere al omului. Teologia 
dialectica moderna, la urma urmei, in contextul ei protestant, e mai consecventa decit 
romano-catolicismul in propriul sau context. : 

Indumnezeirea nu poate fi conceputa decit ca participare prin Harul necreat 
la Dumnezeire. O energie creaté nu poate conferi o participare la ceva necreat. De aceea 
romano-catolicii nici nu pot concepe indumnezeirea pentru ca nu primesc doctriva dum- 
nezeescului Har necrat. Participarea la dumnezeire nu inseamna o compartasie la esen- 
ta. In esenta Sa Dumnezeu ramine incomunicabil, un Deus absconditus, dupa termenul 
consacrat. Omul nu se absoarbe in esenta, deci nu devine Dumnezeu in sine, ceeace ar 
prezenta pericolul potiteismului sau panteismului. El participa la energiile necreate ale 
lui Dumnezeu, energii in care desi Dumnezeu este intreg — insistam asupra termenu- 
lui necreat — nu este in esenta, dar nici nu lipseste. Aceste energii indumnezeesc in Har 
scot pe om din conditia de crizi de care am amintit, Indumnezeirea inseamna plina- 
tatea asema4marii prevazute in economia originara referitoare la om. Ortodoxia, prin a- 
ceast4 doctrind care repetam, e fructul unor indelungate osteneli si nevointe pe viu, si-a 
definit o spiritualitate care, departe de a fi teoretica, de ordinea inelectului, antreneaza 
viata fiilor ei spre impliniri adevdrate, spre rezolvari reale, care corespund cerintelor celor 
mai _adinci ale sufletului omenesc. Nu se poate renunta la aceasta doctrina fara pericolul 
unei sdradciri ontologice, care ar insemna iesirea si rdminerea la suprafatd, la dispozitia 
exclusiva a puterilor naturale, care pot multe, dar nu pot indumnezei. Indumnzeirea se 
da, se nrimeste. 

Occidentul romano-catolic a ramas la un intelectualism care ii inchide orice pers- 
pectiva de reconsiderare in sensu! unei spiritualitati autentice si lucratoare.. Conceptia 
despre Harul creat e pe cit de sdracd, pe atit si de inutila, pentrucd in fond nu rezolv4 
nimic. Harul nu poate fi doar un efect creat rezultat din Iucrarea lui Dumnezeu asu- 
pra omului. Intre «Har» si «creat» e 6 incompatibilitate notionala. Nu pot sta alaturi. 

Controversa nu e noua si nici reluarea ei in teologia contemporand nu marcheaz# 
vreo depdsire. Creste doar dorinta de a se cunoaste cit mai exact pozitiile reciproce, ceea 
ce totusi nu poate fi cu totul fara importanta. O bund cunoastere poate rodi un proces 
de constiinta. 7 

La noi s-au prezentat deja o seama de luctari contemporane asupra palamismu- 
mi 35), iar in apus a facut acest lucru, in ceea ce priveste publicatiile recente Par. A. 
Wenger 36). Vom addoga la acestea citeva studii mai noi, amintind in treacadt pentru cei 
ce vor voi s4 gaseasca aici o bibliografie mai largé haritologica si titlurile deja prezen- 
tate in alta parte. ; 

Doctrina Harului la Sf, Chiril al Alexandriei e studiata de Bernard Fraigneau-Ju- 
lien intr-un studiu intitulat «Sd/dsluirea Sf. Treimi in sujlet» (nr. 133) si in altul asu- 
pra Harului creat si necreat in teologian lui Scheeben (nr. 134). Autorul va grupa analiza 
textelor asupra Harului in jurul adevarurilor celor mai esentiale, universal recunoscute 


— zice el — de Sf. P&rinti: indumnezeirea omului prin intruparea lui Hristos, salasluirea 
celor trei Persoane dumnezeesti in suflet, si insfirsit Harul creat, despre care — addo- 
gam noi, — nu stim cum s-ar putea afirma ca e «universal recunoscut de Sf. Parinti»: 


Va incerca apoi o sintezd a acestor date si va cerceta gindirea Sf. Chiril asupra salas- 
Juirii celor trei persoane dummezeesti in suflet, si a rapogtului dintre aceasta salausluire 
si Harul creat. Trebue sa remarcam dela inceput ca teza lui Bernard Fraigneau-Julien, 
imprumutata de altfel de la Scheeben (nr. 13537) si de la De Régnon38) incearca reali- 
zarea unei sinteze interconfesionale in problema Harului, fara ca prin aceasta s4 reau- 
seasc4 sa inlature ceva din dificultatile existente. Harul ramine necreat pentru rdsdriteni 
si creat apuseni. Ceea ce vrea autorul s4 aduca nou, nu e atit intelegerea ‘doctrinnei Ha- 
rului necreat al radsaritenilor, pe care o vom remarca totusi, cit descoperirea intr-un Pa- 
rinte rasadritean — e vorba de Sf. Chiril al Alexandriei — a unui anumit aspect al 
Harului creat, intreprindere pe cit de plind de sperante pentru aufor, pe atit si de nereu- 
sita. Intr-un prim capitol intitulat «Amnaliza doctrinei Ciriliene a Harului» constat4 c& 


35. Ne gindim la sinteza Fr. Andrei, Ortodoxia, 2. 1955. 

36. Bulletin de spiritualité et de Théologie byzantines, REB XIII 1955. 

37. Din Scheeben s-a mai tipdrit in ultimii ani in afar4 de volumele de Dogmatica 
cul care ne-am mai intilnit: Les Merveilles de la gréce divine, trad, Kerkvoorde, Paris 
1944 ed. 3, si Les -Mystéres du christianisme, ttad. Kerkvoorde Paris 1948. 

38. Etudes de théologie positive sur la Sainte Trinité, Paris 1892—1898. 
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«indumnezeirea omenirii este in relatia esential4 cu taina intrupdrii» 39), ceea ce e per- 
fect ortodox, daca ne aducem aminte de cuvintul Sfs. Atanasie, alexandrin si el, reluat 
apoi de mai toti Sfintii Parinti: «Dummezeu s-a facut om, pentru ca omul s4 se facd 
Dumnezeu» 4°), Intruparea care inseamna refacerea lui Adam ceuli cdzut, e si ceva mai 
mult decit o simpla reeditare a vechiului Adam. Ceea ce Adam avea si putea pierde, Hristos- 
‘Omul in virtutea unirii intertreimice are stabil si definitiv, si in Hristos natura uman4 in- 
treagé poseda pe Duhul Sfint4!). Sf. Chiril sustine mereu cd lui Adam i s-a dat Duhul 
Sfint la creatie. Asa trebuiesc interpretate cuvintele: «et inspiravit in faciem ejus spiracu- 
Yum vitae», de aceea avea ei &pdapola — nestricadciunea. Pierzind prin neascultare pe Duhu] 
Sfint, Hristos n-a facut altceva intrupindu-se, decit a redat pe Duhul Sfint intregului neam 
-omenesc. Astfel Hristos e ca om, al doilea principiu al neamului omenesc 42). In virtutea 
omenitatii lui Hristos sintem si noi chemati Ja participarea la dumnezeire 43). lar aceasta 
participare e in Duhul Sfint. Duhul Sfint indumnezeeste. Si El nu e creaturad. Altfel n-ar 
putea indumnezei. Harul Duhului Sfint necreat opereaza unirea omului cu Dumnezett. 
Formula Sf. Chiril e totdeauna clara: o narticipare la Fiul in Duhul 6 &ytacpde tovtéotey, 
“nvsdbpate tof 44). In Hristos si prin Hristos 
regdsim Harul dat la origine Adam 45). Sf. Chiril stabileste si filiata adoptiva a o- 
mului, — asemdndtoare filiatiei esentiale a Fiului, — filiafie operata tot tn Duhul, 
asa cum e operaté si in Sfinta Treiine, Diferenta e ca Hristos e Fiu xat& pbov dupa 
natura, noi Har: Hristos e xat& dpa xatk Fiu real si prin 
natura noi xat& Séowv xat xata fii prin adoptiune si prin imitatie 46). Dintre 
cele trei persoane duminezeesti Sfintul Duh apare jn teologia Ciriliana ca cel care nune 
pe om in relatie cu celelalte dow4. Fiul fiind chinul Tatalui, si Duhul Sfint fiind chipul 
Fiului. prin Duhul Sfint chipul Fiului se va forma in om si va participa la natura di- 
vind 47). Sf. Chiril va insista mereu asupra leodfurii intime, dus4 pind la identitate, intre 
Har si Sf. Duk, tocmai pentru a asigura Harului calitatea de necreat, ca sa poata fi 
instrument al indumnezeirii 48). Pe de alta partea comuniunea dintre Sf. Duh si om e o 
«conaturalitate» asemenea comuniunii dintre barbat si femeea in virtutea provenientei 
cornului femeii din al barbatului 49). Termenii intrebuintati de Sf. Chiril exprima o unire 
reala: ovvdgsta — tnire 50\} tov nvedpatos — participarea Duhului 5!) oyéote.., 
xalt sloxexptnévoe relatie prin participare si Har 952). 

Expunind astfel doctrina Sf. Chiril despre Har, expunere din care nu mai ramjne 
nici o indojala ca Sfintul considera harul necreat, raminem surprinsi wurmdarind mai 
departe pe Bernard Fraigneau-Julien, cind acesta afirma drept conculzie la acest capitol 
c4 «Harul creat este efectul indumnezeirii omului. Indumnezeirea nu produce in om 
doar un efect moral — zice el — doar o relatie moral4 cu Dumnezeu, cum e prietenia 


39. p. 136. 

40. I Discurs impotriva arienilor c. 54, P. G. 25, coll. 192 B. Acelas text in Sf. Irineu- 
De Haeres. V praef. P. G, 7, coll 1120; la Sf. Grigore de Nazianz: Poeme dogmatice 
X 5—9, P. G. 37, coll 465; la Sf. Grigore de Nissa Marea Cuv. Catehetica c. 25, P. G. 
45, coll-65 D cf.. Lossky Rédemption et déification loc. cit. p. 161. : 

41. Dial. VI de Trin P. G, 75, 1008 B. C. Bernard Fraigneau Julien loc. cit. 
p. 137—138. 

42. De Trin. Dial. VI P. G. 75, 1008 B. C. ef. In Isaiam 11, 1—3 P. G. 70, 313 
D. si 316 A, la Bernard Fraigneau — Julien p. 139. 

43 Bernard Fraigneau Julien loc, cit p. 138. 

44. Dial VI De Trin. P. G. 75 col. 1013 D. la Bernard Fraigneau p. 139. 

45. Idem col. 889 A. B. idem p. 140. 

46. In Io. 1, 12, P. G. 73 col. 153 C. si col. 165 A. idem p. 141. 

47. In lo. 17, 18—19 P. G. 74 541 C. 553 D. cf. diem p. 143. | 

48. In special in Dial. VII De Trinitate P. G. 75 1088 D. si 1089 C., Thesaurus 
33, P. G. 75 572 A. «Daca Harul era ceva separat de esenta Duhului, de ce Fericitul 
Moise n-a spus clar cA aducind la existenta fiinta vie Creatorul tuturor lucrurilor i-a in- 
fuzat «Harul prin duhul de viata? Si de ce Hristos n-a zis: Luati Harul prin mijlocirea 
Sf. Duh?». 

49. Thesaururs P. G. 75 585 C. cf. idem p. 144. 

50. Dial VII De trin. P. G. 75, 1089 C. 

51. In Io 10, 10, P. G. 73, 1032 D, 

52. Dial VII De Trin. P. G. 75, 1089 B. cf. idem p. 145. 
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de pilda, ci un efect real, ceea ce numim noi astaizi Har creat» 53). Va explica mai deparle 
cum intelege acest «efect» creat. Pe deo parte el zice ca la Sf. Chiril Harul este intr-a- 
devar necreat54) si el inseamnd «ridicarea naturii omenesti prin participarea [a natura 
divind», iar pe de alta parte consta din «relatia crestinului cu cele trei persoane dumne- 
zeesti». Aceste doud aspecte ale Harului, conclude autorul, — sint ireductibile unul cw 
celalalt. Harul necreat se exprima in «connaluralitatea» omului cu Dumnezeu, Harub 
creat este efectul produs in om prin antrenarea salasluirii Sf. Treimi in om prin insasi 
realizarea connaturalitatii, care implici aceasta salasluire. Mai clar: Apusenii si rasari- 
tenii se deosebesc in fond in modu! cum concep Sf. freime si de aici vine toata neinfe- 
legerea. Rasdritenii pornesc de la persoanele divine, pentru a ajunge la natura, iar apu- 
senii pleacd de la natura pentru a ajunge la persoane. Era deci logic ca relatia dintre 
om si Dumnezeu realizaté prin Har sa fie conceputa in functie de modul diferit al con- 
siderarii raportului dintre natura si persoane in Dumnezeu. Ras4@ritenii vad intii Per- 
soanele in desfasurarea progresiva a vietii intime a Treimii, incepind cu Tatal si impli-. 
nindu-se in Duhul Sfint, iar particinarea omului la aceasta viata implinita prin Har, 
apare in ordinea inversd a acesfei desfasurari. Darul Duhului precede cu o anterioritate 
logica unirea cu Fiul, si aceasta unirea cu Tatai. Duhul Sfint fiind necreat, lucrarea 
lui va fi necreata si indumnezeitoare. Nu intelegem insa cum din aceste afirmatii, care 
nici ele nu sint toate ortodoxe, autorul deduce ca Harul creat exista totusi, ‘si el e con- 
secinta, e efectul salasluirii intrepei Sf. Treimi in om. Ce inseamna Har creat dupé& 
ce Harul necreat indumnezeeste? Efectul Harului necreat e indummezeirea, e connatura- 
litatea prin participare, deci care alt efect ar putea depdsi pe acesta, sau ar putea sub- 
sista alaturi de acesta, ca sa fie numit Har? Bernard Fraigneau-Julien spune ca e logic, 
fn acest mod de a concene persoanele inaintea naturii, ca rasaritenii s4 considere harul 
cerat ca secundar fata de cel necreat si anterior 55). Latinii, eonsiderind intii natura 
diyind, ei vor vedea mai intii in Har efectul sdu creat, si anume participarea la natura 
‘divina. deci tot o conaturalitate, efect care include o prezentaé a persoanelor, ca si la or- 
todocsi, dar de data aceasta ea este secundara in raport cu Harul creat 56). | 
Retinem din concluziile autorului numai constatarea c4 harul necreat in doctrine 
Sf. Chiril e o realitate incontestabila. Motivarea conceptiei ortodoxe pe modul desfasura- 
tii vietii-intime progresive a persoanelor Sf. Treimi este insd fortata, vrind sa creeze 
o posibilitate indirecté de introducere a doctrinei romano-catolice despre Harul creat. 
Am anticipat inca in capitolu! hristologic in legdtur4 cu Lossky ca ortodoxia nii concepe 
ca succesivA misiunea persoanelor Sf. Treimi..Ar fi s& introducem in doctrina despre Sf. 
Treime o diferentiere care ar diminua infelesul uniunii ipostatice intertreimice. De aceea 
findumnezeirea nu e conceputa ca lucrare exclusiv rezervatA Dihului Sfiint, ci ea apar- 
tine fntregei Sf. Treimi. dupa exoresiile Sf. Chiril mapd, ad, &v — de la Tatal, prin 
Fiul, in act simultan, caruia.Ouhul, a earwi fiinctiune ipostatica este tocmai lega- 
tura necreata, fi_este principiu eneroie mecreata care tneste. A fi necetl:it in Duhuf 
Sfint, inseamn4 a fi dupa chinul Tatalui si al Fiulu' care e in Tatal. Despre un Har 
creat, ca efect al salasluirii Sf. Treimi in suflet, nici Sf. Chiril, nici ortodoxia nu stie 
nimic. El a iesit din logica autorului, bazata pe niste false atribuiri ortodoxiei, si nu din 
fnsdsi ortodoxia. Vom nota ins4 o mArturisire destul de importantaé a arttorului, care 
ar putea tnsemna un inceput imbucurdtor de revizuire catolica, nAascuta din abordarea 
Sfintilor Parinti rasariteni: «Aceste doud conceptii despre Har, ca si cele desnre Treimea 
pe care se sprijina, sint complementare, fiecare scotind in relief un aspect al adevdrului 
revelat. Am vazut cum fiecare, indep&rtind pe cealalta, rdmine incomplectad, si la limit? 
fals4» 57). Remarca raémine valabild pentru catolici. Si precum nu sintem de acord cut 
autorul, nu nutem fi de acord nici ci Scheeben (nr. 135) si nici cu De Régnon. Pre- 
zenta Sf. Duh in om, este adevdrat c4 antreneaz4 prezenta si a <celorlalte doud persoane 
dumnezeesti, dar nu sticcesiv, si nu avind un efect nou, cerat. ci simulfan, tndumnezeind 
nrin insdsi earacterul lui necreat. De altfel chiar scriitori catolici vor afirma ca doctrina 
P4rintilor Greci nu are sensul pe care i-! atribuie De Regnon 58), Petau 59) si altij 60). 


53. Bernard Fraigneau Julien op. cit. p. 145. 

54. Idem p. 146. 147. 

55. Idem p. 150. 

56. Idem p. 151. 

57. Idem, ibidem. 

58. Etudes de Théologie positive sur la Sainte Trinifé Paris 1892—1898. 

59. Dogmata theologica, De Trinitate L. VIII, c. 4, nr. 11 Paris 1865. 

60. vezi P. Galtier: L’inhabitation en nous des trois personnes, Paris 1928 si Du 
Manoir: Dogme et spiritualté chez Saint Cyrlle d’Alexandrie, Paris 1944. 
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In aceasi ordine de preocupari trebuie s4 semnalam un studiu al lui David C. 
Shipley de la Southern Methodist University, Perkins School of Theology, Har si Spirit 
in traditia augustiniand, publicat in Anglican Theological Review in 1955 (nr. 136). Stu- 
diui acesta e interesant nu numai pentru ca vrea sa la4mureascd doi termeni, «Har» $1 
“«Spirit», «considerati adesea ca niste arhaisme» cu sens pierdut®!), ci mai ales pentru 
perspectiva personala a autorului, foarte apropiata de cea ortodoxd, si pentru implicatiile 
Salutare pe care le avizeaza o buna infelegere nu atit a termenilor in sine, cit a ade- 
varului pe care termenii il acopéar. «Teologia sta azi sub judecatd», scrie el, si va ramine 
sub judecata atita timp cit nu va fi expresia adecvata a religiei, cit nu va exprima viata 
ei, cit mu va genera viata practicd religioas4 de toate zilele. In acest scop trebuiesc re- 
valorificati termenii teologici, trebuiesc repusi In functia lor reala $i redati vietii, trebuiesc 
facuti s4 rodeascd. O astfel de sarcina4, crede autorul, se impune in primul rind in lega- 
tur4 cu cuvintul englezesc «Grace»- Har, in cea ce priveste originea si folosirea lui teolo- 
gica. New English Dictionary defineste Harul in intelesul lui teologic ca «influenta dum- 
nezeeasc4 care lucreaz4 in oameni ca sd-i regenereze si sa-i sfinteascd, sa le inspire 
impulsiuni virtuoase, si sa le dea puterea sa sufere incercdrile vietli, si sd reziste la is- 
pite» 62). Aceeasi definitie se afla si in Oxford Dictionary si ‘in Webster’s Unabridged. 
Intrebarea pe care si-o pune autorul este urmatoarea: Este aceasta definitie a cuvintului 
englezesc «Grace» adecvata exact intelesului cuvintului grecesc din Noul Testament, pe 
care il traduce? Sau pus in alt context: traduce termenul latin «Gratia», folosit in Bise- 
rica apuseand, intelesul si intuitia grecescului ydépu¢e din Noul Testament? In cduta- 
rea raspunsului, autortil se va folosi de cartea Profesorului de Teologie dela Oxford 
Norman P. Williams: Fall and Original Sin (CAderea si pacatul originar) aparuta in 
1924, incercind sa popularizeze un punct de vedere imtr-adevar vrednic de luat in seama. 
Prof. Williams studiaz4 Harul si Spiritul, — care inseamna peste tot Duhul Sfint, — 
in Noul Testament, — cu deosebire in epistolele Pauline — si in teologia lui Augustin. 
Fl va descoperi astfel ci in corpus-ul Paulin, exista posibilitatea unificadrii ideilor de Har 
si de Spirit xdptg xat nvebpa 63). Mergind Ja teologia augustiniand, va desconeri 
tendinte: pe de o parte una practica si care identifica Harul cu Sf. Duh. fiind pe linia 
Sf. Pavel, pe de alta parte una teoretica, si care tinde s& ipostazieze Harul ca o en- 
titate alta ect Sf. Duh. Din aceasta cauza, mult timp a fost ‘pervertit sensul concep- 
tiei despre relatia dintre om si Dumnezeu asa cum e el in Noul Testament. S-a pierdut 
anume o adinca conceptie personalisté a legdturii mintuitoare a lIuj Dumnezeu cu su- 
‘fletul omenesc. «Duhul lui marturiseste fn duhul nostri» care marcheaz4 in Noul Tes- 
tament o profunda si reala experienta, s-a pierdut intr-o conceptie exterioar4 a Harulut 
care exprima stapinirea constringdtoare, din afaré, a lui Dumnezeu, peste vointa ome- 
neasca 64). Punctul de vedere al Prof. Williams este ca in Noul Testament relatia lui Dum- 
Bezeu cu omul este in mod sigur o relatie de la Perscana la persoana. Harul este Persoa- 
md, este Duhul Sfint. Si el nu este constringator in lucrarea de mintuire a oamenilor, 
ci voinfa mintuitoare a lui Dumnezeu se exercita dinlauntru asupra sufletului omenesc, 
ca lucrare a Sf. Duh, dind marturie sufletului despre acel fel al atotputerniciei care in 
mod continuu acorda darul si faptul libertatii. Teologia lui Augustin si mai ales tra- 
ditia augustiniand (ia special asa cum e reprezentata ea de Calvin, care a dus-o aproa- 


pe pind la ultimele consecinte), a pierdut sensul profund Noutestamentar al Harului si: 


al Duhului Sfint ca si al lucrdrii lor mintuitoare in relatia cu omul ®). Prof. Williams 
va studia aceasta problema la Sfintii Parinti, si in coroborare cu doctrina biblica va con- 
clude «clara egalitate a Harului cu lucrarea Duhului Sfint, Nu exista — zice el — doud 
puteri venind de la Dumnezeu, una personala si alta quasi-personald, si Harul nu este 
ceva depozitat in suflet de Sf. Duh» 66). Concluzia Prof Williams ne readuce concluzia 
identica a Sf. Chiril al Alexandriei, si restituie astfel un sens al Harului care in apusul 
catolic s-a pierdut, si care nici la anglicani nu e totdeauna expresia unei desdvirsite cla- 
rificdri. «Daca va fi clar recunoscut — continua autorul — ca Duhul si Harul sint si- 


nonime vom fi in stare s4 recdpdtam punctul de vedere Paulin in ceea ce priveste mvéupa 
fara a respinge terminologia familiarizata de Har- xdptg consacrat4 in prezent prin fo- 


61. David C. Shilpey loc. cit p. 241. 

62. Idem p. 242. 

62. Idem p. 242. | 
63. Idem p. 244. © 

64. Idem p. 245. 

65. Idem p. 246, 


Fy 
g 
» 
4 
% 


> 


Ortodoxia 


losirea de aproape sapte secole» 67). Probabil se gindeste la cele sapte secole care au 
lasat in urma doctrina palamita, desi n-o spune explicit. | 

Ceea ce vrea studiul pe care il prezentam aici, e s4 restaureze doctrina despre rela- 
sia de la Persoana la persoand intte Mumnezeu si om, relatie cu care noi sintem de acord, 
iara sa consider4m insd ca numai prin atit s-a epuizat tot ceea.ce se poate gi trebuie 
spus despre aceasta relatie 68). De acum incolo trebuie considerata inca problema Ha- 
rului ca energie necreata, si relatia creatoare de dummezei prin participare, care inco- 
roneaz4 doctrina adevarat4 a relatiei amintite. Prof. Williams incearcaé s4 documen- 
teze ca si in teologia lui Augustin se gaseste loc pentru relatia Persoana-persoana, «ca 
si pentru quasi-personala ipostaziere a Harului» 69), dar imcercarea e slaba si menita 
s4 impartdseasc4 aceeasi soarté ca si incercarea lui Bernard Fraigneau-Julien, despre care 
a fost vorba aici, de a justifica la Sf. Chiril al Alexandriei un Har creat si unul necreat. 
Asemenea incercdri se aseamana cu incercarea de a descrie un obiect ca avind o cu- 
loare unica alba si neagra in acelas timp! 

Interesante si adevdrate sint implicatiile pozitive pe care David C. Shipley Je 
defineste pe baza identificdrii dintre Har si Sf. Duh, implicatii pe care, ni le insusim si 
noi, si le asteptam roadele care nu vor putea fi decit ortodoxe. 

1. Inainte de orice — zice el — aceasta teologie ar stimula elaborarea unei doc- 
trine inteligibile a lucrarii Sf, Duh, elaborare prea mult intirziaté pind acum. 

2. O alta implicatie e c4 o astfel de identificare a Harului cu lucrarea Sf. Duh, ar 
deschide un intreg teren nou — si poate si mult mai rodnic — pentru studierea si dis- 
cutarea doctrinei asupra tainelor. Doctrina lucrarii lui Dumynezeu-Duhul-Sfint in lucra- 
rea sacramentala a Bisericii, va pune noi temeiuri pentru discutii ecumenice, in special 
cu Bisericile Rasaritului, si poate si intre catolici si traditiile Bisericii Anglicane — 
Free Church — in crestinismul occidental 7°). : | 

3. In sfirsit o ultima implicatie, e cd identificarea ar putea conduce la o mai con- 
structiva doctrina despre om. Ce este Duhul Sfint fata de sufletul omenesc? In aceasta 
consta rezultatul cel mai valoros al Sinodului de la Calcedon in ceea ce priveste defini- 
tiile hristologice transferate asupra omului. Daca «Duhul lui marturiseste cu duhul nos- 
_ tru» nu inseamnd aceasta ca fiecare crestin este doud naturi intr-o persoand? Nu avem 
noi simtirea cea mai real4 a doud vointe (dithelitic) prezente in omul crestin: voitita 
lui Dumnezeu-Duhul Sfint si voia liber4 a omului? Atunci elabordrile soteriologice ale 
teologiei crestine vor fi imens ajutate, si doctrina despre Har va fi mult luminata»7!). 


In ortodoxie Haru! se mai numeste si energie divind, si lumina necreata. Indum- 
Nezeirea e conceputa in lumina spre deosebire de intunerecul in care e conceputa de cea 
mai avansata démtre directiile spirituale apusene, aceea a lui Ioan al Crucii. Omul par- 
ticind la fericire in lumina, in cunostinta, fard ca prin aceasta s4 epuizeze inefabilul e-. 
sential divin, care ramine mereu ascuns, dar si fara a se simti in afara lui Dumnezeu 
la care particin§ sub modul Harului, al luminii necreate. Ierom. Sofrcnie in studiul «Des- 
pre Lumina dumnezeeascd necreatd» (nr. 139), care face parte dintr-o lucrare mai mare 
despre Staretuli Silvan, publicat4 in ruseste la Paris, descrie modul de fnsusire, de co- 
municare a acestei Iumini. Ea vine pe neasteptate. nu se cere. se d4; Dumrezeu lucreazi, 
‘omul primeste 72). Ea nu poate fi cuceriia nrin eforturi ascetice. fiindca e de alta natura 
decit nafura omului. Ea e totdeauna un dar al Iui Dumnezeu 73). Aceleasi descrieri ale 


- 


67. Idem, Ibidem.~ | 
§8. Despre raportu! de ja persoana la persoana realizat prin Har a scris Par. Prof. D. 
Sta4niloae in mai multe studii nublicate in rev. Ortodoxia. Astfel in Faptele bune in in- 
vdatdtura ortodoxd si catolicd, Ortodoxia, 4, 1954, p. 519; in Dumnezeeasca Euharistie in 
cele trei confesiuni, Ortodoxia, 1, 1953 p. 194; in Fiinta Tainelor in cele trei confesiuni, 
Orfodoxia, 1, 1956, p. 11; in Numdrul Tainelor, raporturile intre ele si problema Tainelor, 
din afara Bisericii, Ortodoxia, 2, 1956 p. 208. | 
69. David C. Shipley loc cit, p. 247. 
% 70. Autorul trimite Ja doud carti noi in legdtura cu acesté implicatii dela punctul 
J si 2 si anume: Canon Fison: The Blesing of Holly Spirit, Longmans, Green and Co. 
1950 (nr. 137), si J. E. L. Oulton: Holly Communion and the Holly Spirit S. P. C. K. 
1954 (nr. 138). 
71. David C. Shipley op. cit. p, 248. Aceleasi concluzii si la Prof. Nels. Ferré The 
Christians and Society, Harper and Bros, 1949. 
72. Idem p. 141. 
73. Idem p. 142. 


> 


Insemnari despre c&rti si reviste 413 


Luminii si Harului le vom gasi la VI, Lossky si J. Meyendorf in citeva studii consacrate 
acestei notiuni in teologia Sf. Grigore Palamas. (nr. 140—142) 74). Despre doctrina 
scolasticd a luminii in interpretarea Jui Antonio Rosmini, scrie Giussepe Muzio (nr. 143) 
si nu aduce nici o noutate. Lumina in teologia scolasticaé, la Toma de Aquino, la Bona- 
ventura ca si la Rosmini, nu este Har necreat ci «idee» 75) care se comunica intelectului. 
Ea vine de la Dumnezeu, ea e cauza actului intelectiv — e vorba deci de acte ale inte- 
lectului — dar nu o cauza total4é — tota causa — si nu este Dumnezeu insusi, ci este 
creata76). E acea lumina suport al rafiunii in actul de cunoastere, act care in catolicism 
se substituie cunoasterii adevadrate, care in rasarit are drept suport Lumina necreata, 
iar drept urmare nu o cunoastere intelectuald, ci una reala, o participare. Despre acest 
gen de cunoastere intelectuala Irom. Sofronie scrie ca «acela care, inainte de a fi vazut 
Lumina necreata, indrazneste cerceteze fainele divine prin «propria sa_ inteligenta» 
— pe cale discursiva (n. n.) — ridicé inaintea sa un obstacol in calea acestei vedert. 
El nu va intilni dealtfel decit masti si spectre ale adevarului, inctumetadri ale abisurilor 
interioare, create de el insusi sau aduse in cimpul vederii sale false prin puterile reve- 
tiilor demoniace» 77). E cu totul evident cA vorbind de «Lumina», nu ne intelegem 
romano-catolicii, pentrucd vorbim graiuri diferite. Intre o Lumind si cealalta ‘nu exist4 


nici o corespondenta. nici o asemadnare. Sintem pe tarimuri diferite, in care notiunile 


au alt continut si alta lucrare 78). 

Deoarece citeva din lucrarile indicate in bibliografie au fost deja nrezentate teolo- 
gilor din Rominia, iar pe altele nu Je-am putut cerceta, ne marpinim doar sa le indi- 
cam, banuind cA cei interesati le vor cd4uta si vor gdsi in ele surse si puncte de vedere 
fructuoase (nr. 144—151). | 

Mentionam in chip special studiul Protoereului Vladimir Rodzianco dela Biserica 
Ortodox4 Sirbeasca din Londra, intitulat «Cum sd intelegem problema lui Filioque», pu- 
blicat in limba risa in revista Messager... a Exarhatului Patriarhiei de Moscova pentrt 
Europa Occidentald, care apare la Paris (nr. 152). Prima narte a acestui studiu a fost 
citita in engelzeste la Oxford si s-a nublicat si in rev. The Christian East, Summer, 1953, 
vol. II (Serie noua nr. 5—6), si deasemenea in revista catolica Eastern Churches Quar- 
terfu, Winter 1953, vol. X, nr. 4. Partea a Tl-a rAsnunzind unor intrebdri. a fost citit® 
la Congresul International de Patrologie de !a Oxford din 23 sentembrie 1953, si a fost 
primita cti interes atit de catolici, cit si de nrotestanti. Padrintele Rodzianco trece ?n 
revista interpretarile survenite dealunoul timourilor fn lumea ortodox4 in ceeace priveste 
purcederea Sfintului Duh prin Fiul ®& to6 *"Ytob. Se opreste cu deosebire la interpretarea 
Patriarhuii Grigore Cipriotul (1283—1289), dupa care prin, inseamna ca Duhul 
strdluceste prin Fiul, Interpretarea lui n-a fost acceptataé la timpul ei, si Patriarhul a 


trebuit s4 se retragd, desi nu s-a pronunatt o condamnare asupra lui. Nici astazi aceast& 
interpretare nu poate face cariera4. R4mine in vigoare teza afirmativa: Duhul Sfint purce- 
de numai din Tatal. Grigore Palamas refera pe @&d la Energiile necreate, care vin prit 
Fiul, dar sensul lui Palamas e valabil numai in ceea ce pirveste economia si nu in ceea 
ce priveste relatiile vesnice dintre cele trei Persoane. Studiul Par. Rodzianco urmdreste 
problema si/in interpretarea teologilor din secolul trecut si contemporani, ca Svetlov, 
Bulgakov si altii. La sfirsit, constatind ca nimeni n-a dat pind azi un rdspuns satisfa- 
cator acestui ad existent la unii P4arinti rasariteni, Par. Rodzianco intreprinde un 
studiu personal asupra termenului purcedere si & studiu care se recomanda atit prin 


importanta problemei, cit si prin seriozitatea cercetatorului 79). 
lerom. Mag. ANTONIE PLAMADEALA 


74. A se vedea mai pe larg la Fr. Andrei loc cit. p. 269. te 

75. Giuseppe Muzio op. cit, p. 376. 

76. Idem p. 276, 378. 

77. lerom. Sofronie loc. cit. p. 142. 
78. A. Rosmini a facut obiectul mai multor preocupari in Apus in ultima vreme. 
Vom nota citeva studii: G. Rovea Filosofia e religione in Antonio Rosmini, 195\ Milan, 
XVI—176 p.; M. T.«Antonelli: L’ascesi,cristiana in Antonio Rosmini, Milan 1952 120 p. 
P. Prim: /ntroduzione alla metafisica di Antonio Rosmini, Milan 1953 88p. A. Franchi, 
Saggio sul sistema ontologica di Antonio Rosmini, Milan 1953, 112 p. R. Jolivet: De Ros- 
mini a Lacheliére Essai de psilosophie comparée, suivi de A. Rosmini, Paris-Lyon, Vitte 
1953, 256 p. 

79. In. legatura cu studiul Par. Rodzianco a apdrut un alt studiu semnat de VL 
Lossky si inttiulat: ponpoey 06 mexomaenuu cBaToro ayxanr. 25, 1957 pp. 54—62. 
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O ISTORIE A MISCARII ECUMENICE 


A HISTORY OF 'THE ECUMENICAL MOUVMENT, 1517—1948 
(Istoria miscarii ecumenice, 1517—-1948, editata de Ruth Rouse si Stephen 
Charles Neill, cu’ colaborarea a 15 autori teologi din 8 natiuni si 7 culte 
crestine, la indemnu! si sub supravegherea Institutului Ecumenic de la 
Bossey, aproape de Geneva, Elvetia si a Consiliului Mondial al Bisericilor, 
822 pag. format 8. Cuprinde 16 capitole. Tiparita de Societatea pentru 
promovarea stiintei crestine, 1954. 


Problema miscdrii ecumenice r&amire continuu pe planul intii de preocupari al 
teologilor si al Bisericilor, care nadajduesc unirea tuturor crestinilor intr-o mare familie 
crestind, din mijlocul careia sa fie indepartate pentru totdeauna certurile, intrigile, nein- 
telegerile si dorinta de suprematie si in care Duhul lui Hristos s4 se arate puternic pri 
fapte de dragoste si de adevarata intr-ajutorare. Aceast4 tnire este un deziderat in slujba 
caruia merita sa se depund cele mai nobile stradanii, cu singura conditie ca sa nu se 
sacrifice nimic din tezaurul autentic al invataturii Domnului Hristos si s4 nu se iroseasc# 
nimic din pufitatea lui, de cAtre iconomii cdrora li s-a incredintat dintru inceput. 

Incercéri de unire au fost multe in trecut: atit intre cele douad mari confesiuni? 
ortodoxie si romano-catolicism, cit si intre protestantism si ortodoxie, chiar de la ivirea 
protestantismului., Din secolul al XVII-lea si pind in prezent aceste incercdri ai sporit 
mai ales in Iumea protestanta, care, ca sd zicem asa, s-a facut purtatoarea de drapel a 
dorintei de unire a Bisericilor. Opinia biserieeascA romind a luat cunostintd de aceste 
_ tncercéri mai ales din surse romano-catolice. Lucrdrile distinsului cercetator romano-ca- 
tolic Congar sint cunoscute si apreciate in chip snanim ta noi. De data aceasta 
ins4 infatisim @ititorilor nostri o Istorie a Miscadrii Ecumenice elaborata in lumea protes. 
tanta, ct colaborarea unor autori de diferite confesiuni si nuante — printre care si dot 
ortodocsi —, in care diferitele stadii ale incercdrilor de unire sint tratate independent din 
punctul de vedere al atitudinii fata de problernaa in sine, dar eare alcatuiesc o inlantuire 
organica si ne lasd4 imaginea unei 1storii a Bisericii crestine considerata din punctul de 
vedere al straddaniilor pentru unirea tuturor eomunitatilor crestine intr-o singura Biserica 

Lucrarea aceasta este dedicataé «Discipolilor lui Hristos» (0 comunitate religioasa 
iesita dintre Baptistii din America) «al c&ror spirit ecumenic neobosit s-a manifestat inc’ 
_odata in generoasa daruire a fondurilor, care au dat posibilitatea scrierii $i publicdrié 
aceste’ Istorii a Miscdrii Ecumenice». 

Prefata este semnata de Reinold von Thadden-Trieglaff, presedintele Institutulur 
Ecumenic, Chateau de Bossey, Elvetia. In prefata se araté ca aceasta Istorie nu este o 
publicatie oficialé a Consiliului Mondial al Bisericilor — care nu-si ia rdspunderea cu 
privire la materialul publicat si nu este legat de nici o parere exprimatd de autori in li- 
bertatea lor individuaia. Planurile pentru scrierea acestei lucrari au fost’ elaborate inc’ 
din 1946, de un comitet sub conducerea profesorului Adolf Keller din Ziirich, care a ales 
ea punct de plecare Marea Reforma si punct de oprire prima intrunire a Consiliulué 
Mondial al Bisericilor din 1948. 

Asupra materialului au fost consultate 200 persoane din lumea intreagd, care ats 
revizuit capitol cu capitol. «Toate aceste metode au ajutat ca elaborarea acestei Istorié 
s4 fie un adevdrat efort ecumenic». Se mai araté in prefata cd s-au facut pregatiri ca 
lucrarea aceasta apard si in limbile francezA si germana. 


Introducerea (pp. 1—24) trateaza despre comunitatea crestinilor dinainte de Con- 
stantin cel mare si dupa el pind la Marea Schisma. In timpul acesta toti crestinii alca: 
tuiau o mare comunitate a dragostei, dar prin lucrarea lui Antichrist, crestinii au fost 
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Scindati in doud: Apuseni si Rasdriteni .Cu toate acestea ideea unui «corpus christianus» 
miu a disparut niciodata. Ideea aceasta ecumenicd s-a manifestat si dupa Marea Schisma 
‘fn diferitele iticercdri de unire care s-au facut. Prima a fost la sinodul II de la Lyon, la 
7 mai 1272, dar «dedesubtul acestei reconcilieri aparente il consttuiau mai mult motive 
de intrigd politica» si deaceea totul s-a terminat in 1281, -cind Mihail a fost excomuni- 
cat de papa. 

_ A doua incercare, mult mai bine pregatité a fost aceea de la sinodul din Florenta 
1438—1439, care incepuse mai inainte la Ferrara, dar ale carui hotdriri nu au fost apro- 
bate de patriarhii rasariteni si astfel Apusul si Rasdaritul au continuat s4 ramin4 in sta- 
rea de despartire in care se gdseau si mai inainte. Rasaritul cade sub turci, dar Bise- 
rica crestind, cu toata vitregia vremurilor isi pastreaza traditia. 

~Apusul s-a bucurat de conditii mult mai favorabile. Biserica apuseand, mai inainte 
de Reforma, este socotita de multi ca unitara. Numai ca «cei ce vorbesc de unitatea cres- 
tinismului apusean inainte de Reforma, uité uneori ca pretul acestei unitati silite l-a 
constituit o miscare urias4 de despartire de Biserica recunoscuta. Vor trebui inca multe 
cercetari pind s& se scrie intreaga istorie a ereziilor din Apus» (p. 20). «La inceputul 
sec. XVI-lea, unitatea era mai mult un mit, decit o realitate» (p. 22). 

Marea Reforma a impartit crestinismul in trei grupe. Dupa aceasta trezirea sen-. 
timentului national a rupt in bucati «fabrica medievala» a Europei. Cu caderea Constan- 
tinopolului stib turci conducerea bisericeascd a trecut din lumea geraca in lumea slavona. 
In 1589 Moscova, a reusit s4 obtinad recunoasterea ca patriarhat independent si astfel 
Moscova a devenit «a treia Roma». 


Capitolul I: Ideia ecumenied si incercdrile de a o fealiza, de la 1517—1618, de 
John Thomas Mc. Neill, Dr. in teologie, filosofie si litere, profesor de Istoria Bisericii la 
seminarul teologic din New-York (pp. 25—69). : 

Reformatorii au cautat reinnoirea Biserici si au sperat in reunirea ei, atunci cind 
au adoptat simboalele. de credinta ecumenice: crezul apostolic, niceean si atanasian. 
Catehismul lui Luther vorbeste de Biserica «una sfinta». Toti conducatorii reformati ac- 
centuiaza docrina despre Biserica adevarata, pe care fiecare crede ca o reprezinta. Pe 
baza acestor simboale de credinta reformatorii au schitat doctrina Bisericii ecumenice. 
Si, dindu-si seama ca desunirea dintre ei serveste reacfiunea papala, s-au gindit la o 
unire a lor, unire care a fost propusa pentru prima data de David Pareus, la Heidelberg, 
in 1614. Incercarile lui Pareus n-au izbutit isa, iar in 1618 a inceput razboiul de sw 
de alli. | | 

Timp de 100 de ani, deci, de la tezele lui Luther si pina la razboiul de 30 de ani, 
dorinta pentru umitatea crestina si-a gasit expresia in Comcordatul de la Wittenberg, 10 
Consensus de la Ziirich, in Confesiunea bohemiana si in consensus Sendomir. Aceste 
acorduri nationale au fost cu toate, operele teoiogilor care erau in acelas timp si condu- 
catori bisericesti. Dar asemenea,unir limitate nu au putut rezolva problema dezbinarii 


$i nici nu au putut stavili permanentul curent de sciziune in protestantism. 


Capitolul I]: Activitatea ecumenicd pe continentul Europei in sec. XVIl-lea si XVIII-lea 
{de Martin Schmidt, Dr. in teologie, profesor de Istoria Bisericii la scoala superioara bi- 
seriteasca din Berlin (pp. 73—120). 

Secolul al XVII-lea a fost dominat de Contra-Reforma dirijataé in chip special de 
iezuiti. Fata de aceasta amenintare pentru protestantism, in lumea protestanta a luat 
fiinta frontul comun protestant de discutii teologice si aparare contra lui R. Bellarmin. 
Inceputul s-a facut in Franta, iar mai tirziu acest front s-a extins si in Anglia, Jarile de 
Jos, Germania si Elvetia. 

In Europa Miscarea Ecumenicd a intrat intr-o noud faz4 in sec. XVIl-lea si al 
XVIIII-lea, manifestindu-se in doud forme distincte: a) intii intr-o pregdtire launtricd 
sau intelectuala si b) dupa aceea in incercari de realizari practice, sau, cu alte cuvinte: 
a) intr-o cugetare ecumenicad si b) intr-o activitate ecumenicad. In sec. al XVII-lea ecus 
menismul este aproapé exclusiv o chestiune de unitate in doctrind si de aceea chestiunile 
de confesiune si dogm& se gasesc pe primul plan. In sec. XVIII-lea preocuparea predomi- 
nanta este unitatea in viafd, in pietate, in tradirea morala crestind, in organizarea vietii 
crestine in comunitati. 

Foarte interesante sint incercdrile de unire pe baza umanismului crestin, fincepute 
de Hugo Grotius (f 1645). Ele au fost continuate de John Dury (Tf 1680), care mai pe 


; 
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urma s-a dat de partea lui Cronwell, care dorea s4 uneasca lumea_protestantaé sub con- 
ducerea Angliei. Principiul de baz4 urmat.de Dury in toate incercarile de pace a fost cons 
ceptia traditiei umaniste si anglicane: simplitatea crestinilor de la inceput si a Bisericir 
celei vechi, exprimata in erezul apostolic si in principiile teologice comune Parintilor 
bisericesti. De aici Dury a ajuns la formula «armonia confesiunilor». El a mers insa mult 
mai departe in directia «spiritualismului» si a pietismului. 

In 1708 s-au intrunit la Géneva J. A. Turrenttini, profesor de Istoria_ Bisericii, 
Samuel Serenfels, profesor de teologie in Basel si J. F. Osterwald, profesor la Neuchatel, 
cunoscuti sub numele de Triumviratul elvetian. Acesti trei barbati au formulat ‘o «orto 
doxie rezonabild», ceva cu totul nou in teologia elvetiana. Scopul strddaniilor lor era 
debarasarea de conceptia marginita «ortodoxd» si venirea in contact ci miscarile intelec 
tuale generale ale timpului. In felul acesta campionii «ortodoxiei rezonabile» — izbutiser® 
sf se constituie intr-o «renublica a stiintei» inter-confesionale si extra-confesionale, care 
cuprindea b&arbati ca: Bayle, Descartes, Leibniz, Locke. etc. Dintre acestia Leibniz spera 
ca Petri: cel mare s4 facd pasi decisivi in favoarea. unirii. 

Ultima expresie a activitatii ecumenice in sec. XVIIII-lea a fost «Fratietatea cres- 
tind germand», un fruct al ideii despre «societatea spiritual». Autorul acestui capitof 
observa in concluzie c& «Istoria misc&rii ecumenice din aceste doud secole prezintaé mari 
exemple de cugetare constient4 ecumenica gsi de activitate ecumenicad, de intelegere si de 
simpatie mutuala» (p. 120). 

Capitolul Miscdrile ecurnenice in Marea Britanie in sec. XVI/I-lea si al XVIII-lea, 
de Norman Sykes, Dr. in filosofie, profesor de Istorie la Universitatea din Cambridge 
(pp. 121—166). 

In aceasta epoca in Anglia s-a pus problema unirii crestinilor pe baza articolelor 
esentiale de credinta si astfel s-au nascut discutiunile pentru a se stabili ce este esential 
sau fundamental in credinta, ca si discutiunile asupra rolului factorilor politici in cer- 
turile eclesiastice. In eiuda razboaielor religioase si a conflictelor politice, aceste doud 
secole au fost bogate in discutii si in proiecte de unire bisericeasca, iar principiul sezisdrii 
esentialului in credinté a fost adoptat atit in Anglia, cit si pe continentul Europei. 

Cu toate acestea nu s-a ajuns Ja nici un rezultat concret. In Scotia au continuat 
certurile si dezbinarea intre Biserica episcopala si cea presbiterian4. Cauzele indiferen- 
tismului si ale neizbinzii au provenit pe deoparte din partea neintelegerii unor ministri 
de stat, iar pe de alta parte din opozitia unor teologi rigizi. Controversele teologice din 
Elvetia, care continuau cu tot «Consensus Helveficus» care umea pe cei de acolo, erau 
deasemenea dovezi ca teologii de aici erau putin dispusi la un compromis chiar si in 
chestiunile neegentiale, in timp ce in cuprinsul imperiului britanic aceleasi deosebiri des- 
parteau pe luterani si reformati. 

«Aceeasi problema, observa autorul in concluzie, dainuieste inca si astazi. Acor- 
dul asupra dogmelor fundamentale nu este inca realizat si nu este acceptat peste tot ca 
suficient pentru o unire, iar chestiunea episcopatului ramine inca piatra de poticnire 2 
unirii» (p. 167). 


Capiolul IV: Bisericile Ortodoxe si Miscarea Eucumenicd, inainte de 1910, de 
Dr. in teologie, directorul seminarului ortodox din New-York (pp. 

15). 

In aceasta perioadd au existat continuu negocieri fntre Apus si Rasdrit, in ceer 
ce priveste unirea. dar aproape intotdeauna asupra acestor negocieri s-a intins umbra 
oportunismului politic. Completa esuare a unirii «cirpite» la Florenta in 1439 a ardtat ca 
pe calea aceasta nu se putea ajunge la lichidarea separarii, c4 adevdratele solutii trebuia:1 
c4utate numai pe calea intelegerilor teologice si cA Ja acestea nu se poate ajunge decit 
numai printr-un sinod general al Bisericii. ? 

, Autorul vorbeste apoi de miscarea husita pentru o apropiere de rdsdriteni pe baza 
traditiei rdsaritene, plantataé 1n Moravia de Metodiu si Chiril, daf nu atit din convingeri 
religioase, cit din necesitatea de a dobindi un aliat tmpotriva papalitatii. 

Reforma a patruns si tn tarile cu populatie ortodoxd, iar ortodocsii erau interesati 
tn schimbarile politice din Apus, spertnd la un aiutor de la puterile apusene, dar aceste 
sperante au fost spulberate de izbucnirea rAzboiului de 30 de ani. | 

Trimiterea Confesiunii de Augsburg patriarhului de la Constantinopol a _ prilejuit 
un radspuns din partea patriarhului, care este totdeodata o expunere a doctrinei ortodoxe 
in paralel4 cu Confesiunea de Augsburg. Dar prin publicarea corespondentei dintre teo- 
logii din Tiibingen si cei rasdriteni s-a dat semnalul unor lupte teologice care nu au dus 
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la nimic concret. Din toate acestea, ca si din discutiile dintre teologii rusi si luterani din 


Moscova, de la inceputul sec. XVII-lea, cu ocazia planului de cdsdtorie a fiicei tarului cu 
un print danez, si din incercarile lui Petru cel mare, autorul trage concluzia ca deosebirile 
dintre ordodocsi si protestanti sint prea mari pentru a se putea spera la o unire. Proble- 
ma unirii se poate pune numai pe baza ideii de Bisericd, succesiune apostolica, Traditie 
si Taine. Pe aceasta baza poate fi facuta o unire intre ortodocsi si romano-catolici, dar in 
nici un caz intre ortodocsi si protestanti, atita vreme cit acestia nu-si vor reconsidera 
doctrina. Cu toate acestea si cu protestantii se poate ajunge la o coexistenta pasnica si 
la o cooperare. 


S-a incercat o unire intre ortodocsi, vechi-catolici si anglicani. In acest scop, si- 


nodul Bisericii ruse din 20 sept. 1918 a numit o comisie ca s& cerceteze posibilitatea 


unei uniri cu vechii catolici si cu anglicanii. Discutiunile care au avut loc au aradtat marea 
deosebire de pareri dintre teologi. 

Mitropolitul Moscovei, Filaret, a fost poate cel mai mare teolog rus. din sec. 
X1X-lea, dar el nu a atins decit un singur aspect al unirii si anume unirea in doctrina. 

In a doua jumatate a sec. XIX-lea s-a produs miscarea de la Oxford si anglicani? 
au c4utat o apropiere de ortodocsi. Prin cumpdrarea Alaskei de catre americani Biserica 
ortodoxa rus4 a venit in contact cu acest continent nou. Americanii au vizitat Petersbur- 
gul si Moscova si cu aceasta ocazie s-au discutat si problemele unirii. 


Numele lui Vladimir Soloviev trebuie mentionat ca un mume de mare vizionar a 


unirii crestinilor intr-o singura Biserica. Acest mare ginditor dintr-a doua jumatate a 
sec. XIX-lea (1853—1900) avea convingerea ferma crestinismul tnseamna o singura 
Biserica, cu o singur4 doctrina si traditie. 


Capitolul V: Unitatea crestind in America secolului al XIX-lea de Donald Herbert 


Yoder, Dr. in filosofie, profesor de religie la Colegiile Franklin si Marshal din Lancas- 
ter, Pensilvania (pp. 221—259). 


Capitolul VI: ‘Apropierea Bisericilor una de alta in sec. X1X-lea, de Henry Renaud — 


Turner Brandreth, O. G. S., capelan al Bisericii Sf. Gheorghe din Paris; (pp. 263—306). 


Capitolul VII: Miscdrile voluntare si climatul ecumenic schimbdtor, de Ruth Rouse, 
Dr. in litere, secretara Comitetului de editare a Istoriei Miscdrii Ecumenice (pp. 309—349). 


Toate aceste trei capitole pot fi considerate laolalta, deoarece se ocupa fiecare din 
ele cu aspecte ale miscdrii ecumenice din sec. XIX-la. Ele trateaz4 progresul facut in 
cimpul misionar, ca si atitudinea ecumenica a Bisericii romano-catolice, dind in cap. IV 
si un material suplimentar asupra Bisericilor ortodoxe din sec. XIX-lea. 

Multe dintre evenimentele si tendintele sec. XIX-lea converg cdtre Conferinta Mi- 
sionar4 din Edimburg, din 1910, data de la care incepe Miscarea Ecumenica mai orga- 
nizata din ultima vreme. Dar miscarile ecumenice nu pot fi intelese tn afara evenimentelor 
sociale, economice si intelectuale ale timpului lor. Schimbdarile din aceste domenii explica, 
cel putin in parte, deosebirile in posibilitatile ecumenice gi in realizarile ecumenice-. 
Fondul comun al acestor trei capitole il constituie urmatorii factori; 

Secolul al XIX-lea a fost: ¥ 

a) O epoca de expansiune politicé apuseand. Natiunile Europei si Americii isi in- 
tindeau rapid influenta lor in Africa, in Asia si in alte parti ale lumii, iar cu aceasta 
intindere imperialisté se largea si cimpul activitatii bisericesti. Toate problemele unitatii 
crestine erau puse pe o noua «gama», iar solutiile se cdutau pe terenuri neexploatate pina 
acum. | 

b) O epoca de acfiune si reacfiune internafionald. Aceasta a fost provocata mai ales 
de punerea in actiune a mijloacelor de comunicatie imbunatatite — vaporul, calea ferata, 
telegraful — care au inlesnit o mult mai rapida schimbare de experienta religioasa si 
contacte de inspiratie. Este epoca conferintelor religioase nationale si internationale, 
care, incepind din mijlocul sec. XIX-lea au devenit o caracteristicé a vietii religioase 
crestine si cel mai puternic mijloc al manifestarii ecumenicitatii. | 
| c) O epoca a asociatiilor. In cap. Il se arata importanta «Societatii Spirituale» din 
miscarea pietistéa. Dar miscdrile asociatiilor religioase din sec. XVIII-lea au fost mici ir 
comparatie cu cele ale sec. XIX-lea, cind cea mai mare parte a activitatii Bisericilor si-a 
gasit expresia in societatile organizate cu cele mai diferite scopuri religioase ,misionare 
si filantropice. 
dj) O epocd de emigratie si imigratie cuprinzind vaste miscdri de populaftie. Aceste 


schimbari de populatie au dus cu ele si tradifiile si problemele lor religioase $i biseri- 
cesti si le-au transplantat intr-o noua tara si intr-un nou mediu. Fiecare «diaspora» mic 
sau mare, a tins pe deopaite sa creieze probleme ecumenice, iar pe de alta sa fie un mij- 
loc de promovare a ideei ecumenice. 

e) O epoca a revolutiilor, care s-a deschis cu Revolutia franceza $i s-a incheiat 
cu primele zvicniri ale razboaielor balcanice. Aceasté epocd a’ vazut rdzboaiele napo- 
leoniene si caderea lui Napoleon care a dus la formarea «Sfintei Aliante» care tindea 
catre infaptuirea unei Europe crestine. Dar ridicarea Italiei unite si a imperiului german, 
eliberarea Greciei si a statelor balcanice erau tot atitea indicatii ca vechiul muperialism 
Incepea s4 se destrame. 

f) O epoca a ridicarii industriei. In 1484 Karl Marx a publicat Manifestul Com. 
nist si in prima suta de ani dupa aceasta ridicarea clasei muncitoare este_un fenomen 
mult mai important de cft toate celelalte fenomene din timpul acesta. Acest fenomen a 
fost urmat, la oarecare distanta, de trezirea constiinlei sociale in toate Bisericile, expri- 
mata in Apus prin enciclicele papale, Miscarea social-crestinad din Anglia si Evanghelia 
social4 din America. Si, cu toate ca istoria natiunilor. statelor si Bisericilor a continuat 
s4 urmeze cai diferite si sd-si aiba _particularitatile locale, totus, acesti factori amintiti 
au constituit factori internationali si au contribuit la preg&tirea cAii caitre o continua 
crestere. a atitudinei ecumenice (pp. 2!17—218).. 

Cu acest fond comun, cele trei capitole din aceasta lucrare, amintite mai sus,. igi 
dezvolt4 individual expunerea materialului respectiv in modul urmator: . 

Capitolul V arat4 mai intii fortele de cearta si de dezbinare -din Amefiea, prile- 
juite de eteroseneitatea populatiei americane si apoi vorbeste despre trezirea ideii de 
unire, sustinuté mai ales. de. «Discipolii lui Hristos», apoi_ triumful ideii de. unire federala. 
cu nasterea Consiliului federal. 

Capitolul VI trateaz4 apropierile dintre diferitele comunitati ‘crestine, concretizate 
in: Alianta Bisericilor Reformate, C “onferintele ecumenice metodiste, Uniunea Vechilor- 
Catolici etc. Apoi arata idealul ecumenic al diferitelor Biserici si realizarea unor cooperarf 
si uniri inter-confesionale in frunte cu metodistii si presbiterienii. 

Capitolul VII vorbeste despre insemnatatea eeumenica a misc4rilor si societatilor 
voluntare, in special a acelora care au iesit din trezirea la idealul evanghelic. Asupra 
acestor societati vom reveni in cap. XIII, scris de acelasi autor. 


Capitolul VIII: Aportul eeumenic al miscarii misionare si al Consiliului misionar 
international, de Kenneth Scott Latourette, Dr. in filosofic, teologie, litere etc., profesor 
Ya catedra de Misionarism de la Universitatea din Yale (pp. 353—402). 

Miscareg ecumenica este in mare parte friictul miscdrii misionare. La inceput ini. 
tiativa misionarilor a fost dominata de ideea unitatfi crestine. Pentru a evita suprapuneri 
de activitate s-au format comitete, cdrora li s-au incredintat anumite regiuni. S-au for- 
mat comitete si societati pentru’ educare, traducerea Bibliei, literatura, medicind, etc., iar 
comunitatile care se asemanau mai mult constituiau o singura unitate. 

Misionarii au fost primii care au simtit tragedia despartirii dintre crestini. Munca 
comund si eforturile comune au facut ca stradaniile misionarilor s4 se uneascd fara deo- 
sebire confesionald. Si cum misionarii erau laolalt4 in calatorii si in cooperarea pentrtt 
lucrul evanghelic pe teren, ei s-au gasit impreuna si la serviciul religios si au inceput 
s4 se inteleagd unii pe altii si sa se simpatizeze. In multe privinte conferintele misio 
mare au devenit modelele metodelor care au ajuns apoi clasice in toata crestinatatea 
ecumenica. 

Intruniri misionare pentru eitinderes ‘misiunilor au fost tinute la Londra in 1879 
si 1888 si la New-York in 1900. Ultima intrunire a fost numit4 in chip semnificativ «Con- 
ferinta misionara ecumenicad» pentru planul de lucru propus, care cuprinde intreaga su- 
prafatd locuité a lumii. 

Studiul am&nuntit al acestui capitol incepe cu 1910, un an crucial, atit pentru mis- 
carea ecumenica in general, cit si pentru miscarea misionara in special. Acest an a de- 
venit insemnat prin Conferinta misionara tinuta la Edimburg. Din ea si-au luat nastere 
multe miscdri convergind catre unitatea crestina. Edimburg, 1910, a fost una dintre ma- 
rile pietre de hotar din istoria Bisericii. John Mott si Oldham: au fost cugetatorii creator 
ai acestei Conferinte si au dus mai departe munca in Comitetul de continuare. 

In 1920 a fost convocat§ la Crans, in Elvetia, o Conferinté misionar4 internatio- 


nala, care a avut pe John Mott presedinte si pe Oldham secretar. si a elaborat proiectul | 


pentru «Consiliul Misionar International», care s-a constituit definitiv la intrunirea de 
ta Lake Mohonk, din statul New York, in octombrie 1921. | 
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Progresul facut de Consiliul Misionar International in largirea frdtietatii crestine 
si in actiunea de propovaduire a Evangheliei la toaté omenirea se vede din intrunirile 
largite ale Consiliului, care s-au tinut pe Muntele Maslinilor in 1928, la Tambaram in 
1938 si la Witly-Ontario in 1947. Marita si intensiva a fost miscarea misionard mai ales 
in Bisericile mai noi de pe toate continentele, in special prin Asociatia Studentilor Cres- 
tini, a Tinerilor si a Tinerelor Crestine. | 

Punctul de plecare al cooperarii a fost evanghelizarea si cistigarea tuturor la Hris- 
tos: «Prin aceasta v4 va cunoaste lumea ca sinteti ucenicii Mei, dacd va veti iubi unul 


pe altul». lar misionarii au inceput s4 tmplineascé aceasté poruncd prin munca si ruga- 
¢<iune in comun. 


_Capitolul 1X: Conferinta mondiald despre credintd si preotie de Tissington Tatlow, 
Dr. in teologie, canonic onorar al catedralei din Canterbury (pp. 403—441). 

Autorul a luat parte la evenimentele pe care le descrie si anume: Conferinta de la 
Edimburg din 1910, cind episcopul Brent al Bisericii episcopale protestante din Statele 
Unite a luat conducerea constituirii unei comisiuni, care sa pregdteascA o Conferinta 
Mondial4 despre credinta si preotie. AceastA comisiune s-a intrunit in acelas an la Cin- 
cinati in cadrul Conventiei Generale a Bisericii episcopale protestante. | 

In 1912 o delegatie a Bisericilor din America s-a intrunit cu Anglicanii la Lam- 
beth, cind s-a propus si aprobat convocarea unei Conferinte Mondiale cu scoptil de a se 
creia o «Bisericaé Unita» in care s4 intre toate Bisericile crestine existente. Comitetul 
pentru. pregatirea aeestei Conferinte, a stabilit ca la prima intrumire sa se discute 
problemele legate de «Credinta si Preotie» si a facut pregdtirile necesare in toata lumea 
erestina si demersurile respeetive ca sa se asigure prezenta la aceasta Conferinta a tutu- 
ror Bisericitor crestine. Delegatii Bisericilor din Apus si din America au vizitat Bisericile 
Ortodoxe si, cu concursul profesorului A. Alivizatos de la Atena, au obtinut adeziunea 
acestor Biserici si asigurarea cA vor trimite si ele delegati. 

Intr-o a doua sedinté a sa, la Stockholm tn 1925 Comitetul de pregatire a hotdrit 
s4 convoace Conferinta Mondiala despre «Credinta si Preotie» la Lausanne, in 1927, cu 
urmatorul program: 1. Chemarea la unitate; 2. Mesajul Bisericti eatre lume: Evanghkelia; 
3. Despre natura Bisericii; 4. Marturisirea de credinta comuna a Bisericii; 5. Preotia Bi- 
sericii: 6. Taimele; 7. Unitatea crestinismului si locul diferitelor Biserici in aceasta 
unitate. 

Conferinta aceasta s-a intrunit la 3 august 1927 la Lausanne. Au luat parte 385 
barbati si 9 femei, reprezentind 108 Biserici: luterane, reformate, vechii catolici, orto- 
doxe, anglicane metodiste, congregationale, baptiste si Discipolii lui Hristos. Cind rapoar- 
tele diferitelor sectiuni au venit in fata plenului, arhiepiscopul Ghermanos a facut in 
numele delegatilor ortodocsi, reprezentind Patriarhatul ecumenic, Patriarhia din Ale- 
xandria, cea din lIerusalim, cea din Serbia, cea din Rominia gi Bisericile ortodoxe din 
Grecia, Bulgaria si Polonia, urmatoarea declaratie: «Am luat parte cu bucurie la toate 
intrunirile tinute aici pentru promovarea fratietatii dintre reprezentantii diferitelor Bise- 
rici si pentru binele general si buna stare a tuturor crestinilor, dar regretam ca bazele 
acceptate pentru fundamentarea rapoartelor care trebuiesc supuse votului Conferintei, 
nu sint in conformitate cu principiile Bisericii Ortodoxe». Dupa aceasta a aratat ca orto- 
docsii vor vota numai pentru raportul sectinnii a Il-a «Mesajul Bisericii catre lume: E- 
vanghelia» si se vor abtine de la votarea celorlalte rapoarte. Celelalte delegatii -au votat 
rapoartele asupra punctelor 3, 4, 5 si 6, iar problema de la punctul 7 s-a incredintat pentru 
studiu Comitetului de continuare (permanent). ce | 

Acest Comitet de continuare a pregatit o a doua Conferinté Mondiala in 1937 la 
Edimburg cu urmatoarele tee: |. Despre har; 2. Despre Biserica; 3. Despre preotie 31 
Taine si 4. Unitatea Bisericii in viata si rugdaciune. ° 

Arhiepiscopul Ghermanos a citit $1 de data aceasta o declaratie in numele ortodoc- 
silor prezenti, accentuind ca ortodocsii nu sint de acord cu redactarea rapoartelor intr-un 
limbaj abstract si in termeni generali neprecisi. Declaratia aceasta arata apoi in legaturd 
cu fiecare temA disctitata in parte, punctul de vedere ortodox, conchizind ca «reunirea 
Bisericilor crestine ar putea fi grabita, dacd s-ar ajunge mai intii la o unire a acelor 
Biserici care prezinta mari afinitati intre ele» (p. 432). Declaratia arhiepiscopului Gher- 
manos a fost semnata de: reprezentantii Patriarhiei ecumenice, al patriarhiilor din leru- 
salim, Alexandria si Antiohia $1 ai Bisericilor ortodoxe din Cipru, Bulgaria, Grecia $i al 
Biserici din Lituania. 
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S-a propus deasemenea, la aceasta Conferinta, infiintarea unui Consiliu Mondi’¢!- 
al Bisericilor. Dupa indelungate discutii.si cu anumite rezerve din partea multora care se © 
gdseau de fata, infiintarea acestui Consiliu a fost aprobata principial. : 

Biserica Ortodox4 a aratat cu prilejul acestor Conferinte Mondiale ca ramine cre- 
dincioasé intru totu! adevdrului crestin pe care ea il poseda dintru inceput, dar si-a mar- 
turisit credinta in necesitatea unirii tuturor Bisericilor crestine ‘si s-a aratat dispusa s2 
ajute ealizarea acestei uniri, fara insa a ceda intrucitva de la principiile sale care nu 
ingdduiesc nici un fel de discutie si nici un fel de tirguiala. 


Capitolul X: Planurt pentru Unire si Reunire, 1910—1948 de Episcopul Stephen 
Charles Neill, Dr in teologie, fost membru al Colegiului Sf. Treime din Cambridge. 

Un capitol cu totul interesant, care arata cele mai insemnate proiecte de unire sf 
de reunire, unele dintre ele si realizate in intervalul de timp 1910—1948. S-au realizat 
in acest timp urmtoarele apropieri dintre Biserici: os 

Uniuni intra-confesionale: In 1910 Biserica libera din Scotia si Presbiterienii s-att 
unit intr-o Biserica libera, dar aceasta unire s-a definitivat numai in 1929, cind s-a intrv- 
nit prima adunare generala a celor doud Biserici, declarind in unanimitate ca aceste 
doud Biserici vor forma mai departe o singura Biserica, denumita «Biserica Scotiei». 

Tot asa in America, in anul 1934 s-a realizat unirea celor trei ramuri de metodisti, 
sub denumirea clasica,de «Metodism» condus de cdtre o «Conferinta generala». 

U’niuni trans-confesionale: In 1925 a luat nastere «Biserica unitad a Canadei», priv 
amalgamarea a patru grupe ale Biscricilor canadiene: Presbiterieni, congregationaiisti, 
metodisti si uniunea locala. 

Biserica lui Hristos din China a rezultat din unirea tuturor crestinilor chine7i. 
Cel dintii sinod al acestei Biserici s-a tinut in 1928. In nici o tar4 din lume nu s-a reali- 
zat o wnire a tuturor crestinilor, ca in China. 

Biserica lui Hristos din Japonia, a rezultat din unirea a 42 grupe religioase crestine 
din Janonia, in anul 1940. ; 

Biserica Reformatd din Franta a fiinté in anul 1938, prin unirea protestantilo- 
de toate nuantele. 

Asocieri trans-confesionale. La Barmen, in anul 1934, s-au pus bazele unei aso 
cieri a Bisericilor luterane, reformate si unitariene din Germania, cu conditia respectari? 
confesiunilor Biserciilor membre. Ideea aceasta a luat un nou avint in conferinta care 
s-a tinut la Treysa. in anul 1947, pentru ca in anul 1948 sa se constituie definitiv Biseric2 
-Evanghelica din Germania. 

Intercomuniuni intre Bisericile episcopale. La 2 iulie 1931 s-a produs agrementut 
de la Bonn, care a pus baza intercomuniunii intre Vechii-Catolici si Anglicani, pe baza 
urmatoarelor frei puncte: a) Fiecare comunitate recunoaste catolicitatea si independenta 
celeilalte si si-o mentine pe a sa proprie; b) Fiecare comunitate este de acord ca sa per- 
mita membrilor celeilalte comunitati s4 participe la sAvirsirea Sf. Taine de catre ea si c) 
Intercomuniunea nu cere nici unei comunitati acceptarea dogmelor, riturilor sau practi- 
cilor liturgice ale celeilalte, dar implica faptul ea fiecare s4 creada ca cealalta tine tot ce 
este esential din crédinta crestind, intocmai ca si ea (p. 470). 

In 1946 agrementul de la Bonn a servit ca baza4 pentru intercomuniunea dint 
Biserica catolica nationala polonezi — care este in intercomuniune cu Vechii-Cafolic? 
din Europa — si Biserica protestanta episcopala din Statele Unite ale Americii. 

Bisericile ortodoxe socotesc aprobarea acestui agrement de la Bonn ca fiind de 
competenta unui prosinod sau a unui sinod al tuturor Bisericilor Ortodoxe. 

''niunt intre Bisericile episcopale si cele non-episcopale. | 

Uniunea Bisericii din India de Sud, inaugurata oficial la 27 septembrie 1947, in 
catedra'a Sf. Gheorghe din Madras. | 

Planuri de unire inca in discutte in 1948. nul dintre planurile de acest fel este 
acela al unirii Bisericilor din Ceylop si India de Nord cu Uniunea crestina din America. 

In ceea ce priveste incercdrile de unire dintre Bisericile episcopale si Bisericile 
ortodoxe, in capitolul acesta se aminteste indeosebi rectunoasterea validitati1 hirotoniilor 
anglicane de cAtre Bisericile din Alexandria, lerusalim, Cipru, urmaté in 1935 de recu- 
noasterea lor de catre Biserica Ortodox4 Romina si in 1939 de Facultatea de Teologie din 
Atena-Grecia. 
< In anul 1925 s-a comemorat la Westminster Abbey 1600 de ani de la Sinodul din 
Niceea, in prezenta patriarhilor din Alexandria si lerusalim, a doi mitropoliti rusi si a 
delegatilor Bisericilor ortodoxe: romind si 


greaca. Cu acea ocazie s-a citit Crezul itis 
in versiunea apuseand si apoi in cea r4sdriteand. 
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La sfirsitul capitolului acestuia pp 496—505 autorul da un foarte interesant tablou 
al diferitelor planuri de unire, incepind din anul 1910 si pind in anul 1952. 


Capitolul XI: Miscdrile pentru prietenia internationald, viatd si munca, 1910—19235, 
de Nils Karlstrém, Dr. in teologie, decan de Skara (pp. 507—524). 

Actiunea social crestinad de cooperare a tuturor crestinilor la cauza Pacii a ince- 
put sa se manifeste pentru prima oar4-in preajma primului razboi mondial si s-a dez 
voltat intr-o forma specific apuseand in asa zisa «Aliand mondiala pentru viata si mun- 
ca». In timpul razboiului din 1914—1918 s-a plamadit ideea unei conferinte crestine in- 
ternationale. In primavara anului 1917 s-au facut incércdri pentru a se realiza o in- 
telegere mutuala intre Bisericile-crestine. Astfel intre 14 si 16 decembrie 1917 s-a tinut 
la Upsala conferinta «Bisericii crestine neutre», cu 35 reprezentanti din Olanda, Elve- 
tia, Danemarca, Norvegia si Suedia, pentru a pregati o conferinta internationala. 

La Upsala s-a formulat ideea ca «poate sa existe o unitate in credinta chiar. 
acolo unde confesiunile de credinta sint diferite», pentru ca «la baza diferitelor interpre- 
tari ale credintei fides quae creditur, sta credinta insasi, fides qua creditur, inima crestina 
care se tncrede in Hristos» (p. 527). 

Acest mod de interpretare a fost pus de arhiepisconul Sdderblom ca baz4 a expu- 


nerii sale la conferinta de la Oud Wassenaar de lingd Haga, in 1919, care a primit nu-- 


mele de «Conferinta sniritual4 de pace». Arhiepiscopul Sdderblom a aratat necesitatea 
unei conferinte internationale, care sa stabileascd o cooperare crestinad pe tarim practic. 
Din aceasta s-a deZvoltat apoi Miscarea Mondiala pentru viata si munca, care a luat 
fiinta la conferinta de la Geneva, din anul 1920. Aici s-a afirmat datoria crestinilor de 
a lupta pentru pace, de a respinge orice ideie de razboi sau de fort#. Autorul merge 
pina aici cu exnunerea sa. arAtind ca dupa aceasta s-au inceput pregd@tirile pentru Con- 
ferinta de la Stockholm din 1925. 


Capitolul XII: Miscdrile pentru prietenia internationald, viata si muncd 1925—1942. 
de Nils Ehrenstré6m, Dr. in teolocie, director al departamentului de Studii al Consiliulw 
Mondial al Bisericilor (np. 543—596). | 

Continuarea istoricului Miscdrilor pentru prietenia internationala, viata si muncd, 
tncenut de Nils Karlstrém. in canitolul anterior o face cu fincenere din 1925 Nils Ehren- 
strdm. Astfel autorul acesta ne araté ca in Augptist 1925 s-a intrunit la Stockholm Con- 
ferinta cresting universal4 pentrn viata si munca. «Aceasta conferintaé — zice autorul --- 
a fost conilul unei singure inimi si al unui singur creer... arhiepiscopul Sdderblom». 

Bisericile ortodoxe au fost reprezentate la aceasta Conferinta printr-o puternic’ 
delefatie, condusad de patriarhii din Alexandria si lerusalim, spre satisfactia Biserici1 
anolicane care declarase mai inainte c4 nu va lua parte la nici o conferinta internationa- 
14 la care nu vor fi invitate vechile Biserici ale Rasdritului si Apusului. Dar nici Biserica 
romano-catolic4 si nici cea Rusa nu au fost reprezentate oficial. 

Mesajul Conferintei de la Stockholm. este singurul act oficial ag acestei intruniri, 
care prin continutul sau constituie preludiul multor documtente ecumenice care i-au urmat. 
Acest mesaj afirma datoria Bisericilor de a aplica Evanghelia «in toate domeniile vietii 
umane — industrial, social, politic si international —», dar limiteaza «misiunea Bise- 
ricii», care este «mai presus de toate de a stabili principii si idealuri, lasind pe seama 
indivizilor si comunitatilor individuale sarcina de a le aplica cu iubire, intelepciune si 
curaj». Mesajul acesta, tinind seama de situatia noud creata in lume in urma_ primului 
razboi mondial, sublinia: «in aceasta sfinté cauza avem acum noi aliati, in tarile tinere, 
in aceia care cauta adevdrul pe orice cale si in muncitorii din lumea intreaga, care ac- 
tioneaz4 potrivit acestor principii» (pp. 547—9548). 

Ecoul acestei Conferinte a fost mondial, dind semnalul prieteniei si cooperdrii 
oamenilor peste hotarele nationale si confesionale. Miscarea crestinismului practic incepe 
apoi sa se contureze intr-o prietenie intre natiuni, prin Biserica. 

Lucrarile comitetului de continuare a spiritului de la Stockholm 1925 au dat un 
nou avint Aliantei Modiale pentru Pace, in a carei activitate s-a trecut in special lucra- 
rea internationala prin Bisericd. S-a creiat chiar un Secretariat General, in anul 1926, 
pentru coordonarea activitatii Comitetului de continuare si a Aliantei Mondiale. 

Alianta Mondiala pentru prietenia internationald prin Biserica, prin conducerea 
ei supremad, Consiliul international, se preocupa in special cu problemele dezarmarii gsi cu 
micsorarea tensiunii dintre natiuni. Acest Consiliu international s-a intrunit in 1928 !a 
Praga, in 1931 la Cambridge, in 1935 la Chamby (Elvetia) gsi.in 1938 la Larvik (Norve- 
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gia). La toate aceste intruniri, ajutat si de Comitetul pentru viata si muncd a facut miilte 
si la4udabile incercari pentru a se infaptui o impacare internationala. 

Miscarile «Viata si munca» gi «Alianta mondiala» sint miscdri pentru realizarea 
unei «communio in adorando et servamdo ecumenica». 

In 1930 locul Comitetului de continuare de la Stockholm a fost luat de Consiliul 
Universal crestin pentru viata gi munca, cu centrul la Geneva, lucrind in legatura cu 
tosta Liga a Natiunilor. Un sir intreg de conferinte s-au ocupat cu studierea aplicdriy 
Evangheliei la viata. In felul acesta s-au pregatit temele pentru cea de a doua Conferin- 
ta Mondiala a crestinismului practic de la Oxford, din 1937, unde emblema universitatii 
«Dominus -illuminatio mea» simboliza spiritul fn care se facea aceasta reuniune mon- 
diala crestinad. La Conferinja au luat parte 425 delegati, reprezentind 120 confesiuni, 
din 40 de tari. 

Conferinta Mondiala de la Oxford, din 1937, poate fi caracterizaté ca o conferinta 
de studiu ecumenic pe scaré mondiala. A fost un punet culminant al procesului continuu 
de clarificare si cristalizare a cugetarii crestine cu privire la arzdtoarea problema a so- 
cietatii omenesti. Aici s-a aprobat si propunerea pentru infiintarea Consiliului Mondial 
al Bisericilor si, ca urmare, la Utrecht, in 1938 Consiliul universal crestin pentru viata 


si munca a predat raspunderile si functiunile sale noului Comitet provizoriu al Consiliu- 
lui Mondial al Bisericilor. 


Capitolul XIII; Aite aspecte ale Miscdrit Ecumenice 1910—1948, de Routh Rouse 
pp. 597—614). 

Un capitol mai mult fragmemtar decit organic, care se ocupd cu rolul pe care l-a 
avut in Miscarea Ecumenica asociatiile religioase mirene si in special urmatoarele- a) 
Asociatia crestind a tineriler YMCA; care si-a tinut prima conferintaé al Constantinopol in 
1911; b) Asociatia crestinad a tinerelor YFCA si c) Federatia mondiald4 a_ studentilor 
crestini WSCF. 

Se vorbeste apoi despre gruparile diferitelor comunitati protestante si neoprotes- 
tante ca: Alianta Bisericilor protestante care tin sistemul presbiterian; Consiliul inter- 
national al congresistilor; tniunea Vechilor-Catolici de la Utrecht; Alianta Mondiala 
baptista; Federatia mondiala luterana: Conferinta de la Lambeth a episcopilor angli- 
cani, Asocialia internationala pentru libertatea religioasa, etc. 

In sfirsit arataé conturarea unor miscari pentru cooperarea eclesiastica: Consiliul 
federa! al Bisericilor lui Hristos din America; Cousiliul tederal al Bisericilor din Statele 
Unite; Consilinl canadian al Bisericilor; Consiliul britanic al Bisericilor; Consiliul ua- 
tional al Bisericilor din Noua Zeelanda; Consilinl ecumenic al Bisericilor din TJarile de 
Jos: Cooperagea Bisericilor crestine din Germania; Federatia Bisericilor protestante din 
Elvetia; Federatia protestanta din Franta etc. 

Toate aceste asociatii, federatii si cooperari ne arata cum miiscarea de reunire se 
nianifesta in sinul comunitatilor religioase cu trasaturi comune gi cu tendinja de a se 
produce in cele din urmé reuuirea lor intr-o singura comunitate. 


Capitolul XIV: Bisericile din Rasdrit si Miscarea Ecumenicd din sec. XX-lea, de 
Nicolae Zernov, Dr. in filosofie, fost conferentiar de cultura ortodoxa rasariteana la Uni- 
versitatea din Oxford (pp. 643—674). 

Este o deosebire izbitoare intre atitudinea unora fata de altii a crestinilor rasari- 
teni si apuseni. Apusul a fost intotdeauna activ si citeodata chiar agresiv, incercind sa 
converteasca pe crestinii rasariteni la crezul sau. Atit romano-catolicii cit si protestanti 
s-au concurat in facerea de prozeliti printre membrii Bisericilor ortodoxe, care au so- 
cotit acestea ca acte de ostilitate neprovocata, cadci in {ari ca Palestina, Siria, Egipt, a. 
gentii apuseni au stricat pacea si unitatea comunitatilor ortodoxe locale, prin inmulfirea 
in mijlocul lor a gruparillor si sectelor rivale. 

Dupa primul razboi mondial Apusul a inceput sa faca incercari de apropiere de 
Rasadrit pe cai prietenoase. «Chiar in timpul razboiului 1914—1916 s-au creiat multe _prie- 
tenii intre ortodocsi si anglicani» (p. 651). Dar o data decisiva in istoria atit a Misca- 
rii Ecumenice, cit si a raporturilor dintre Bisericile rasaritene si cele din Apus este anul 
1920. Au fost trei cai de contact mai strins intre Rasdrit si Apus, care au culminat in 
formarea Consiliului Mondial al Bisericilor; : 

a) Negocierile oficiale intre ortodocsi si anglicani pentru o umire, care s-au ocupat 
in special cu recunoasterea validitatii hirotoniilor anglicane; 

Participarea crestinilor ortodocsi la diferite miscari ecumenice ca: Credin{a 
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Preotie, Viatd si Muncad si Alianta mondiala pentru promovarea prieteniei internationale 
prin Biserica. 

c) Activitatea societatilor crestine ale tineretului si Alianta Mondiala. 

«Intrarea Bisericii Ortodoxe in arena miscdrii ecumenice a fost precedata de scri- 
soarea miscdtoare adresataé in ianuarie 1920 tuturor Bisericilor lui Hristos de oriunde ar 
fi si semnat§ de Locum Tenens al scaunului patriarhal ecuumenic si de 11 mitropoliti. 
Aceasta scrisoare invita Bisericile s4 renunte la prozelitism si alcdtuiascé «o Liga a 
Bisericilor» pentru asistenta mutuald, sugerind diferite cai practice pentrit promovarea 
bunei-invoiri si declaré ea deosebirile de doctrind n-ar trebui s4 stea in calea unei ac- 
tiuni comune. Aceast4 scrisoare denoté 0 depdartare de la atitudinea obisnuita precaut4 
a Ortodoxiei fata de Apus si vadeste dorinta ldmurit4 a unor ierarhi ortodocsi de a intra 
in Miscarea Ecumenica. 

«Ca rezultat al acestei atitudini, Bisericile ortodoxe au fost apoi reprezentate prin 
delegatii mai mari la Geneva 1920, Stockholm 1925, Lausanne 1927 si Oxford 1937» 
— (p. 654). 

La toate aceste intruniri delegatii ortodocsi au stat fermi pe punctul de vedere 
c4 «reunirea mu se poate face decit pe baza credintei si marturisirii comune a Bisericii 
vechi si nedespartite a celor sapte sinoade ecumenice, dar ortodocsii pot coopera cu 
celelalte Biserici pe teren social si moral, in baza iubirii crestine» (p. 655). 

In ultima parte a acestui capitol autorul vorbeste despre consfatuirea conduc atori- 
lor Bisericilor ortodoxe din 1948 de la Moscova, cind s-ati pus bazele unei atitudini co. 
mune a intregii Ortodoxii fata de creiarea unei «Biserict ecumenice» ca o forta interna- 
tionald, ce nu corespunde invadtaturii lui Hristos, declarin& «In ultimii zeee ani (1937— 
1948) chestiunea retunirii Bisericilor pe baz4 de dogma si doctrind n-a mai fost discu- 


tata... De aceea Miscarea ecumenicad contemporané nu mai incearca sd asigure reunirea 
Bisericilor prin mijloace si cai spirituale» (p. 667). 


Capitolul XV: RBiserica Romano-catolicd si Miscarea Ecumenicad 1910—1948, de 
Oliver Stratford Tomkins, Dr. in teologie, presedintele Comitetului Comisiei pentru doc- 
trind de pe linga Consiliul Mondial al Bisericilor (pp. 675—694). 

Atitudinea Romei fata de celelalte Biserici crestine se caracterizeaza prin pretentia 
papei de a fi sapremul pontif al crestinatatii, Daca papa ar fi recunoscut in aceasta ca- 
litate, ortodocsii ar putea s4-si mentina doctrina si ritualul. Pentru a atrage pe rdasari- 
teni papalitatea a infiintat la Roma diferite institute teologice rasdritene. 

Fata de Miscarea Ecumenicé Roma a pastrat aceleasi principii de suprematie $1 
n-a luat parte oficial !a nici o conferintaé cu toate ca unele personalitati romano-catolice 
au pastrat un contact continuu cu Miscarea Ecumenicad. In timpul din urma interesul 
papal fata de aceasta Miscare a inceput sd creasca din ce in ee mai mult si cu toate ca 
papalitatea nu trimite delegati ofieciali la diferitele conferinte, ingaduie sa participe din 
partea ei anumiti observatori. Astfel, im 1948 au participat la conferinta ecumenica zia- 
risti romano-catolici, care au publicat largi dari de seama asupra conferintei. 

Papalitatea se mentine si in privinta Misedrii Ecumenice pe pozitia pretentioasa de 
a se supune sub jurisdictia ei intreaga crestinatate. 


Capitolul XVI: Geneza Consiliului Mondial al Bisericilor de Willem Adolf Visser’t 
Hooft, Dr. in teologie, secretar general «al Consiliului Mondial al Bisericilor (pp. 695 
—731). 

‘ infatisarea genezii Consiliului Mondial al Bisericilor autorul recapituleaza o 
seam4 de date pe care le-am intilnit deja in capitoiele anterioare. Astfel, araté ca in anit 
de dupa primul razboi mondial, odata cu infiintarea Ligii Natiunilor s-a trezit si ideea unei 
«Ligi a Bisericilor». In 1919, arhepiscopul Séderbiom a propus formarea unui Consilitt 
Ecumenic. In ianuarie 1920 a andrut enciclica Patriarhiei ecumenice din Constantinops’ 
cu privire la «Koinonia» Bisericilor, iar in iunie acelasi an dr. Oldham a propus formarea 
unui Consiliu Misionar International. cu scopul de a avea un oficiu central al Biserici- 
lor care serveasca pentru contactul direct. 

In 1925, la Stockholm, Dr. Bell, decan de Canterbury a vorbit despre formarea 
wnui «Consilin crestin international», iar tn 1927 la Lausanne, arhiepiscopul Sdder- 
blom a amintit despre «Koinonia» Bisericilor propysA de patriarhia din Constantinopol 
si a prezentat tim proiect, eare ins4 a fost aspru criticat. 

I'a intrunirea de la Chexbres, Comitetul de continuare al Conferintei de la Stock- 
holm, tn anul 1936 s-a transformat tn Consilin erestin mondial pentru  crestinismul 
practic (Viaté si muncd). Ideea unui Consiliw Mondial al Bisericilor stdrmia cy 
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putere, dar, intru cit existau mai mule arganizatii ecumenice, realizarea lui pdrea aproape 
imposibila. | 

In 1935 arhiepiscopul Temple a vizitat Statele Unite si s-a consultat acolo cu 
reprezentantii Aliantelor Mondiale religioase, spunind tuturor ca «a sosit timpul pentru 
formarea unui Consiliul International, care sa reprezinte toate Bisericile». Cel care a 
luat in miini viguroase aceasta problema a fost Dr. Oldham care in 1936 a format un Co- 
mitet de 35 membri, care au studiat problema si au venit la Oxford in 1937 cu propu- 
nerea formari# Consi!?ului Mondial al Biserdciloré propunere care la prima vedere 
a fost mult criticaté si numai dupa unele schimbari si modificdri a wa o aprobare 
de principiu. 

Conferinta de la Oxford concomitent- cu o alta Conferinta de la Edimburg, tot in 
1937 au numit fiecare cite 7 membri intr-un comitet, numit «Comitetwl eelor 14», care 
s4 aduca la indeplinire planul cu privire la infiintarea Consiliului Mondial al Bisericilor. 
Acesta s-a intrunit la Utrectht in 1938 si a elaborat «constitutia» Consiliului Mondial al 
Bisericilor. Cea mai desbatuta problema a fost aceea a autoritatii si bazei Consiliului 
si s-a decis ca Consiliul Mondial al Bisericilor este «Koinonia» Bisericilor care accepta 
pe Domnul! nostru listis Hristos ca Dumnezeu si Mintuitor. S-a constituit apoi un comitet 
provizoriu al acestui Consiliu Mondial al Bisericilor. 

Constituirea defimitiva a Consiliului Mondial al Bisericilor s-a facut intr-o prima 
sedinta a sa la Amsterdam, la 22 august 1948, la care au luat parte reprezentantii a 147 
Biserici din 44 tari. Biserica Ortodox4 si cea Romano-catolica nu_au fost reprezentate 
prin nici un delegat oficial. 

Cu caiptolul XVI se incheie propriu zis cuprinsul cartii pe care o recenzdm aici, 
caci ultimele 100 pag. sint ocupate de un epilog, doud apendice, in care se explica ter- 
menii «ecumenic» si «inter-comuniune» apoi de o foarte bogata bibliografie (pp. 747—786), 
de un glosar deosebit de interesant, de note explicative si in sfirsit de indexul alfabetic 
al numelor si problemelor cuprinse in lucrare. 

Lucrarea aceasta infatiseaza ca sa zicem asa un fel de mica encielopedie a tuturor 
problemelor in legdtura ctt unirea Bisericilor, infatisind totodata istoricul stradaniilor ce- 
lor mai de seama care s-au facut in decursul timpului in aceasta privinta. Materialul 
cuprins este extrem de bogat, cu multe date istorice, iar tratarea lui este facutd intr-un 
stil accesibil chiar si celor ce nu au o pregdatire teologica speciala. 

Forma cea mai itlaintataé a stradaniilor pentru unirea Bisericilor, in clipa de 
fata este, desigur, Consiliul Mondial a! Bisericilor. Va putea el realiza aceea ce ambitio- 
neaza? Se va putea vedea concretizat3 in fapt dorinta aceasta dupa unire a crestinilor 
de toate nuantele, care este tot eeea ce poate fi mai crestinesc in orice Riserica, Conie- 
siunme sau sciziune in inima cdreia ecuvintele Domnului si Mintuitorului nostru  lisus 
Hristos «ca toti una sa fie» pilpiite inc4 cu toata vigoarea? Este cu totul greu de raspuns. 
Acceptarea Domnului nostru lisus Hristos ca Dumnezeu si Mintuitor eare constitnie dupa 
Consiliu)Mondial al Bisericilor baza «Koinoniei» Bisericilor este ceva cu totul vag, care 
nu poate satisface nicidecum pozitia doctrinala a celor mai mari, celor mai vechi si mai 
traditionale Biserici: a celei Ortodoxe si a celei Romano-catolice. (O motivare a punctu- 
lui de vedere or‘odox asupra imposibilitatii de participare a Bisericii Ortodoxe la Consi- 
liul Mondial a! Bisericilor, atita vreme cit baza acestuia este formulata in felul cu totul 
vag $i neprecis de mai sus, a se vedea in Revista «Biserica Ortodox4 Romina, an. LXXV 
din 1957 nr. 1—2, nag. 120, dar fara participarea acestor doud mari Biserici, Consiliul 
Mondial al Bisericilor nu-si va putea indeplini niciodata idealul sau unionist. 

Pin4 la realizarea definitiva a idealului suprem crestin al unirii tuturor crestinilor 
intr-o singura Biserica, stradaniile de apropéere inter- bisericeasca si inter-confestonala 
pot urma cu multe sanse de reusita doud cdi: a) regruparea tuturor Bisericilor si confe- 
siunilor mari si mici iesite din protestantism, printr-o intelegere reciproe4 si prin defini- 
rea unora si acelorasi puncte doctrinale, pe care sa le recunoasca cu toatele si b) coope- 
rarea pe laturea practicé a tuturor Bisericilor si confesiunilor crestine mari si mici, per- 
tru realizarea in lume a voiei Domnului ,prin triumful binelui asupra raului si prin tri- 
umful ideii de pace impotriva tuturor celor ce uneltese razboaie si care prin insdsi aceas- 
ta fapta a lor se araté nu numai strdini, ci si deadreptul potrivnici voii lui Mristos. 


Diac. Prof. VINTILA POPESCU 
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ASPECTE DIN PREOCUPARILE ACTUALE ALE TEOLOGIE! MORALE 


PROTESTANTE. 


Doctrina justificarii numai prin cre- 
dintaéa, care sta ia temelia invataturii 
dogmatice a protestantismului, face 
precara, daca nu chiar imposibila, cons- 
tituirea unei Etici crestine. 


Intr-adevar, dac&é omul nu-i capabil 


sa faca nimic, insemneaza ca tot binele 
pe care-] savirseste se datoreste numai 
harului divin, cu care libertatea omului 
nu conlucreaz& cu nimic a‘tceva decit 
printr-o atitudine receptiva. In conse- 
cinta, cind vor sa fie consecventi prin- 
cipillor fundamentale ale doctrinii lor, 
protestantii izbutesc sa intemeieze cel 
mult o Dogmatica, dar nicidecum o 
Etica. Iar daca totusi ei nu pot renunta 
la Etica, cum vor reusi s-o justifice fara 
a veni in contrazicere cu invatatura 
lor de baza, cu principtile lor constitu- 
tive? 

Tata o problema importanta, care nu 
a incetat sa constituie obiectul principal 
al preocuparilor, care framinta pe teo. 
logit protestanti de totdeauna si in deo- 
sebi pe cei din scoala dialectica. 


Cu aceasta prob’ema se ocupa in chip 
sistematic si temeinic Karl Barth in 
volumul al treilea) din Dogmatica sa 
(Die Kirchliche Dogmatik) int’tulat In- 
vatatura despre creatie- (Die Lehre von 
der Schépfung — v-erter Teil — Zolli- 
kon-Zurich, evange’ischer Verlag, 1951, 
XII, p. 810). 


Asa cum observam, Karl Barth, seful 
<«teologiei dialectice», se ocupa de pro- 
blema moralé fn cadrul Dogmaticii sale 
si anume la capitolul «Despre creati- 
une». Dupa el, chestiunea etica primor- 
diala este: in ce consta bunatatea ac- 
tiunii umane? 

Autorul caut&aé mai intii sa explice 
temeiurile pentru care el considera Eti- 
ca dependenté de Dogmatica pina la 


punctul de a le trata laolalta, precum . 


o si face. 

Dogmatica este, dupa el, cunoaste- 
rea cuvintului lui Dumnezeu adresat 
omului si a aliantei facute de Dumne- 
zeu cu omul; dar omu! adevarat este 
omul a c&rui actiune este buna si con- 
forma cu bunatatea lui Dumnezeu. Mo- 
rala este o parte a Dogmaticii, este 
Dogmatica considerata ca imperativ, ca 
porunca (Gehot). Sarcina Eticii este, 
prin urmare, sa infeleaga aceasta po- 
runca. 

Cuvintul lui Dumnezeu, ca izvor al 
sfintirii activitatii umane, constitue o 
sarcind teologica si apartine Eticij ge- 


nerale, care nu formeaza obiectul aces- 
tui volum. 

Aici, este expusa& sarcina antropolo- 
gica speciala. privind bundtatea intrin- 
seca a actelor umane si participarea 
pos:bila a omului ‘a bunatatea lui Dum- 
nezeu, cu alte cuvinte' Etica speciala. 

Dupa K. Barth, omul este totdeauna 
omul acesta, determ'’nat, iar actiunea 
lui este totdeauna concreta. Prin ur- 
mare, problema etica este de qa deter- 
mina cum, in mod concret si singular, 
cutare actiune poate fi buna prin ascul- 
tarea de porunca divina. 

Barth respinge solutia, pe care o da 
cazuistica teoretica. Aceasta, recunos- 
cind ca omu! se afla in fiecare moment 
al actiunii lui intr-un caz de constiinta 
de rezolvat, propune ca solutie confor- 
marea cu legile ei. Pentru Barth nu 


_exista nici un text, in care sa fie fixate 


poruncile si nici o tehnicdé posibila, care 
sa aplice wn text universal la cazur‘ 
particuxzre, caci in cazul acesia, omul 
Si moralitatea lui ar fi in conditiunea 
lui Dumnezeu. Cazuistica uita starea 
noastra de «<auditori» si pacatosi. 

Cu toate acestea, n‘ci Barth nu las& pe 
om la simp!a inspiratie divinad a momen- 
tului si numai cu sarcina de a se pre- 
gati pentru ea prin rug&aciune; ci el 
crede, ca-i posibilA constru'rea wnei 
Etici <relativ universala», cu conditia 
de a se limita si fie numai un <«Hin- 
weis>, directie pentru mo- 
rala concreta. 

Caci, dup&a Barth, exista o constanta 
determinabi!A a poruncii care cauta 
izvoarele acesteia in acele Ordnungen !) 
(casatorie, societate civila, etc.) in legi 
naturale inscrise in lucruri si in inima 
omului, care constituie regule de buna- 
tate pentru actiunile noastre intrucit 
ar insemna nesocotirea revelatiei prin 
Hristos. Ori, Dogmatica invata, ca 
Dumnezeu e Creatorul, Imp&aciuitorul si 
Rascumparatorul omului, iar omul este 
o creaturé chemata sa se umeasca cu 
Dumnezeu, un pacdtos, pe care Dum.- 


-nezeu il gratiaz4a, un fiu al lui Dumne- 


zeu. De aici urmeaza, ca «imperativul 
etic este intilnirea luj Dumnezeu con- 
cret cu omul concret» 2). 


1. «Vezi Das Gebot und die Ordnun- 
gen, Tiibingen, 1932. 

2. L. Malevez, Compte rendu 
in Nouvelle Revue Theologique, nr 8, 
1954, p. 872. 
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K. Barth nu admite legi. etice inte- 
meiate pe legea naturala, cum admite 
EK. Brunner. Pr.n aceasta el este, fireste, 
mai “consecvernt cu doctrina luterana a 
coruptiei radicale a firij omenesti prin 
pacatul originar decit Brunner. 

L. Malevez*), de la care detinem 
aceste date, retine ca «profit pozitiv» 
faptul ca, in acest volum, K. Barth nu 
mai considera pe om numai in pozitia 
Sa de creatura, ci si in pozitia de fiu 
al lui Dumnezeu. 

Prin respingerea moralei naturale, 
prin caracterul individualist al concep- 
tiei sale morale si ideia just:ficarii nu- 
mai prin credinta, conceptia morala a 
lui Karl Barth se situiaza tot pe pozi- 
tiile vechi si gresite ale luteranismuiu', 
pe care el a cautat numai sa le spri- 
jime cu temeiuri luate din fi:osofia exis- 
tentialista. 

Mentionam, ca «morala situatiei», al 
carei corifeu este filozoful E. Grise- 
bach cu a sa lucrare Gegenwart. Eine 
Kritische Ethik (Halle, 1928), depinde 
vadit de teologia protestanta. E Brunner 
cu lucrarea amintita mai sus, H. Thie- 
licke, cu lucrarea Theologische Ethik, 
Band I-II (Tiibingen, Mohr, 1951-1955 
(I) XV-740 p. si (II) XX, p. 644) pre- 
cum si R. Hauser cu Autoritat und 
Macht (Heidelberg, 1949) sint adeptii 
moralei de situatie +). «Situatia» este 
interpretataéa de protestanti ca un apel 
unic al lui Dumnezeu, la care omul 
raspunde printr-o decizie persona’a, Ati- 
tudinea omuluji constitue — dupa ei — 
elementul primar al deciziei. Morala de 
situatie se intreaba in ce consta apelul 
lui Dumnezeu, pornind de la realitatea 
obiectiva totalA. Aceasta se intereseaza, 
deci, de ceea ce trebuie s& constitue 
continutul constiintei, acea ordine a 
executiei (ordo executionis) si nu or- 
dinea imtentiei (ordo intentionis). Nu 
poruncile obiective gi cu caracter uni- 
versal, ci inspiratia momentanda, com- 
binat& cu situatia generala data, tre- 
buie s& actiunile noastre. 

Nu e locul st4ruim aici esupra a- 
cestei morale. Ne marginim sa aratam 


originile ei existentialiste si _protestan- 


te, ca si caracterul ei individualist si 


subiectivist. Mentionadm, deasemeni, ca 


Papa Pius XII a condamnet pozitiile 


prea avansate ale moralei de situatie. 


% 


3. Ibidem, p. 873. 

4. In aceasta chestiune, ne-am servit 
de datele lui J. Fuchs, S. J., Morale 
théologique et morale de situation, in 
Nouvelle Revue Theologique, nr. 10, 
dec. 1954, p. 1073-1085. 


si a pus la index pe E, Michel cu lu- 
crarea sa Ehe. Eine Anthropologie der 
Geschiechtsgemeinschaft — Stuttgart— 
1948. Unii acuz& si pe Th. Steinbiichel, 
c& in lucrarea amintité (Die phi‘osop- 


hische Grundleg. der Kath. Sittenlehre), 


ar fi alunecat spre morala de situatie. 
Este o parere neintemeiaté. I se poste 
reprosa acestu'ia numai, ca influentat 
de doctrinele personaliste, nu a subliniat 
suficient legea si universalul. Acestor cer- 
cetari trebuie, totusi, sa ie recunoastem 
meritul de a fi luminat mai puternic 
espectui personal al moralitatii, cadrul 
obiectiv, de care trebuie sa tinem sea- 
ma, precum si raspunderea personala, 
pe care o alvem in solutionarea situati- 
ilor, Ceea ce este, insd, gresit in els, 
sta in nesocotirea normelor obiective, 
pe care le constituie revelatia morala, 
depozitata si interpretat& de Biserica. 
Iata ce putem spune, deocamdat& des- 
pre morala de situc'tie si conceptia mo- 
rala a lui K. Barth si a celor din scoa- 
la sa. 

In radicala opozitie cu felul de a privi 
al lui K. Barth, Etica pasto- 
rul elvetian H. Zwicker cu teza sa de 
doctorat in Teologie, intitulat&a Reich 
Gottes. Nachfoige und Neuschépfung, 
Beitrage zur christlichen Ethik (Bern, 
P. Haupt, 1948, 368 p.). 

H. Zwicker pdaradseste pozitia tradi- 
tionala a protestantismului, coastind din 
notiunea reformata a justificdrii prin 
crecinta, propusa recent in lucrar le lui 
E, Brunner si K. Barth, ca notiune de 
temelie a Eticii si o fundeazd pe acea- 
sta pe solia Imparatiei lui Dumnezeu. 

In prima parte a lucrarii, autorul 
arata locul important, pe care-l1 ocupa 
imparatia lui Dumnezeu in predica Min- 
tuitorului, potrivit cu datele Sf. Evan- 
ghelii si ale epistolelor Sfintului Apos- 
tol Pavel. 

Conceptele de penitenta, iertare, filia- 
tie div-na, care constituiesc continutul 
real al temei, dovedesc caracterul «imi- 
nent si imanent» al acestei Imp&aratii, 
precum si contributia activa, pe care 
trebuie s-o aduc& omul la infaptuirea 
ei. 
In partea a doua, autorul critica no- 
tiunea de «vocatie» (in’ lume), 
combate separatia dintre mireni si mo- 
nahi la catolici gi sustine, c& viata cres- 
tina consta dintr-o imitare a lui Hris- 
tos, pe care o considera ca miezul Eticii 
neotesamentare din Predica de pe 
munte. 

Zwicker justifici singuratatea, casti- 
tatea, ascetismul, le ga&seste te- 
meiuri in Noul Testament. 
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In partea a treia, autorul arata inct- 
denta acestui fundament al moralitat:i 
asupra diferitelor domenii, ca: famille, 
Stat, economie, Bisericé. El arata multe 
precepte, careseapropie de pozitiile ca- 
tolice, indeosebi in privinta sfaturilor 
evanghelice. Aceasta nu-] impiedica to- 
tusi le resping&a pe acestea, precum 
respinge si pretentia Bisericii romano- 
catolice de a se identifica macar ia 
parte cu Imparatia lui Dumnezeu. 

Prin ideea imitarii lui Hristos, pe 
care 0 aseaza la! temelia Eticii, Zwicker 
se apropie de Fritz Tillmann si grupa- 
rea lui din sinul catolicismului. 

Se poate afirma, ca in general, el are, 
in multe puncte, o conceptie epropiata 
de crestinismul autentic, 

G. Dejaifve S. J.5), de ta care deti- 
nem aceste date, considera imbucurator 
faptul, c& gindirea reformata qa gasit 
valoarea colaborarii omuluila mintuirea 
lumii si la inaugurarea Imp&aratiei lui 
Dumnezeu. 

Un nou punct de vedere in Teologia 
morala protestanta reprezinta lucrarea 
lui George Wehrung, intitulata Welt und 
Reich, Grundiegung und Aufbau der 
Ethik (Stuttgart W. Kohlhammer-Ver- 
lag 1952, 8° 345 p.). 

Cuprinde doua ser‘i de eseuri, asezate 
sub titlul general: Lumea vazut&a in lu- 
mina credintei si in Etica Imp&aratiei 
lui Dumnezeu. 

In prima parte, autorul pune bazele 
Eticii sociole, iar in a doua, o dezvolta. 
Wehrung subliniaza necesitatea unei cu- 
noasteri a lumii, prealabila construirii 
Eticii.. Ori, numai credinta singura ne 
descoperé lumea asa cum este in in- 
cilcirea! fortelor bune si rele, cu obirsia 
ei in actul creator, cu cdderea si nevoa 
de rascumpdrare. El considera, de ase- 
meni, c& Eshatologia este inseparabila 
de o conceptie crestina despre lume. 

In locul dualismului Reformei si ab- 
senteismului bisericesc al secolelor urma- 
toare, Wehrung ne prezinta o conceptie 
indrazneata, in sensul, cé Imparatia lui 
Dumnezeu este posibil s& fie realizata 
aici, pe pamint. 

Pentru Luther si Dogmatica 
rand, centrul preocuparilor etice il cons- 
titue persoana crestinului. Odata justi- 
ficat si rendscut, individul este con- 
fundat in orinduielle zise ale creatiei, 
care vor fi teatrul actiunii lui. Familia, 
Biserica gi Statul se invirt in jurul lui. 

Wehrung opereaza o revolutie coper- 


nicien&’ in Etica lutherand, facind sa 


5. Compte rendu in Nouvelle Revue 
Théologique mr, 9. nov. 1954, p. 987 -8. 


graviteze acum totul in jurul mdretelor 
relatati sociale: lumea si Impdratia lui 
Dumnezeu sau a lui Hristos. Creaiiunea 
are nevoie de crestin «pentru a parveni 
la semnificatia si realizarea plenard» 
(p. 83). 

Wehrung criticA pe Gogarten, H. 
Kittel, etc., ca nu cunose decit o Etica 
uman& cu indice crestin, care-i, deci, 
foarte aproape de Etica naturalista. 
Dupa el, crizele sociale pot fi solutio- 
nate prin credintaé, nu prin dragoste, 
cum cred G. Miinsch, Th. Siegfried din 
scoala din Marburg. 

J. V. M. Pollet %), care ne-a mijlocit 
aceste date, conchide, c& acordul con- 
ceptiei lui Wehrung cu gindirea catolica 
este foarte evident. } 

* 

Conceptia lui Karl Barth privind pro- 
blema Eticii crestine de mult asteptata, 
a fost, in sfirsit, comunicat&é prin lu- 
crarea semnalata de noi mai sus. Este, 
pentru Teologia protestanta, un eveni- 
ment de seama, intrucit directia «teo- 
logiei dialectice», numita si «teologia 
crizei», initiata si condusa in deosebi de 
Karl Barth, se bucura astazi de o mare 
pretuire in lumea protestanta. 

Concept'a morala qa lui Karl Barth 
se situiazia—asa cum am vazut—pe li- 
nia celui mai radical lutheranism. Sus- 
tinind justificarea numaj prin credinta, 


_K. Barth ajunge, in cea mai perfecta 


logica, li) profeSarea unui nihilism etic 
si cultural. Caci ideia lutherana despre 
distrugerea radicala a posibilitatilor mo- 
rale umane prin pacatul originar duce, 
in chip consecvent, la respvagerea unei 
Etici naturale ca fiind o imposibilitate 
si de fapt, nu numaij logica. 

Si daca totus: K. Barth vorbeste de o 
Etica, el nu poate s-o conceapa pe a- 
ceasta decit ca o parte a Dogmaticii, ea 
nefiind decit insdsi Dogmatica privita 
ca imperativ, ca porunca. A _ intelege 
aceasta porunca si a da o directie acti- 
unii morale concrete, care depinde de 
inspiratig divind a momentului, iata 
sarcina Eticii. 

Ideea centralA a conceptiei morale a 
lui K, Barth este rezumata de el insusi 
in propozitiunea: «Imperativul este 
intilnirez: lui Dumnezeu concret cu omul 
concret». 

Dar aceast& pdrere intransigenta nu 
este impartdsitaé de cadtre toti moralistii 
protestanti. 

Chiar Emil Brunner, desi face parte 
din aceiasi scoala, totusi are o pdarere 


6. Revue des Scinces Religieuses, nr. 
2, april. 1955, p. 174-6. 
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mai optimistaéa despre capacitatea ma- 
rala a omului, de vreme ce admite o 
moralitate naturala in caidrul institu- 


tiilor constitu-te. 


A. Gwicker paraseste cu totul pozitia 
lutherana a justificarii prin credinta 
Si se indreapta spre ideeqa impdaratiei 
lui Dumnezeu, care se realizeaza prin 
imitarea: lui Hristos si prin colaborarea 
la mintuirea lumii si la inaugurarea 


Imparatiei lui Dumnezeu. 


Conceptia lui Wehrung este conside- 
rata ca realizind o adevarata revolutie 
coperniciana in Etica lutherana prin 
aceea ca depaseste individualismul, care 
o caracterizeaza, facind, adic&é nu 
mai graviteze totul in jurul per'soanei 


crestinului, ci in jurul realitét:lor so- 


ciale, care sint lumea si Imp&aratia lui 


Dummnezeu. 


Aceste noi puncte de vedere indica 
O apreciere crescinda de pozitile Mo- 


ralei catolice si chiar ortodoxe. Mai 
ales ca protestantii au imprumutat de 
la catolici unele idei ca cele ce privesc 
Imparatia lui Dumnezeu si im‘tarea lui 


Hristos, dupa cum si unii moralisti ca- 
to-ici au luat ceva din «morala situa- 


tiei>, imspirata de ex'stentialismul din 


«teologia crizei» — patronata de ma- 
rele teolog protestant 
Barth. | 
In aceste pozitii controversate si di- 
rectii contradictorii, care constituie pre- 
ocuparile de Teologie morala din protes- 


actual Kar! 


tantism, se vadeste instabiiitatea consti- 
tutiva a protestantismului, care provine 
in deosebi de la principiile lui funda- 
mentale — liberul examen si sola fide. 
Din pricina acestei nestatornicii, teolo- 
gia protestant&é este — dupa unii dintre 
ei — chiar trebuie sa fie, intr-o nein- 
cetata criza. 

Dar din aceasta criz& nu poate iesi 
prin mijloaice proprii. Revenirea la po- 
zitiiie initiale ii ingreuiaza situatia si 
mai mult. Luerarile rezumate de noi 
aici o dovedesc, De aceea, ea trebuie sa 
ancoreze in adincul doctrinii crestine 
autentice, caire-i oferaé un teren solid si 
pozitii asigurate pentru o Morala cre- 
tina veritabila. 

Pentru aceasta, e nevoie ca teologii 
protestanti s& ia contact mai des si 
mei serios cu gindirea Sfintilor P&rinti 
greci, ale caror lucrari le-au devenit in 
parte accesibi-e in ultima vreme prin 
traducerile facute in limbile franceza 
si engleza. 

Remarcam si in lucrarile de Teologie 
morala ale protestantilor, cum am re- 
marcat si in cele ate catolicilor, lipsa 
totala de referinte la conceptia ortodoxa 
a sfintilor parinti greci. Ne margin'm 
a spune, ca prin aceasta, se lipsesc de 
a cunoaste o gindire si o traire morala 
pe culmile celui mai autentic cresti- 
nism. 


Asistent CONST. C. PAVEL 


O NOUA EDITIE A BIBLIEI IN 


Sint in viata religioasé a popoarelor 
momente care merita sa fie retinute, 
mu pentru a servi ca obiect material 
date, 
mai mult sau mai putin vrednice sa 
fie pomenite, ci pentru ca ele sint ex- 
presia unei indatoriri launtrice a cre- 
dinciosilor, Intre astfel de fapte se rin- 
duie si tipadrirea Bibliei in graiul dife- 
ritilor credinciosi. Biblia e cartea pen- 
tru toti credinciosii. Ea isi are puterile 
ei proprii. Un credincios care citeste 
Biblia este mai bine pregatit pentru 
desavirsirea v-etii decit unul care n-o 
omul e creat dupa 
<«chipul si asemanarea lui Dumnezeu» 
e Oo capodopera, o coroana a creaturilor, 
dar vorba unui cdrturar: «de la cre- 
iarea omului a trecut cam mult& vreme, 


unu: meticulos colectionar de 


c‘teste. Fireste, 


nu-i mirare c& demult exemplarele o- 
menesti nu prea par tocmai capodopere 
si cA se gasesc multe exemplare defecte 
intre ele», Dar tocmai in aceasta consta 


LIMBA UNGUREASGA. 


insemnatatea si puterea Bibliei, de a 
fi un corector al greselilor. Pe masura 
ce cunoasterea Bibliei se intinde, binele 
moral progreseazdi, iar legatura intre 
cer si p&mint, intre Dumnezeu si om 
devine din ce in ce mai durabila [ata 
pentru ce ‘ne bucuram, ori de cite ori 
apare intr-o noua editie Biblia, pentru 
c& se vor gasi destui 
credinciosi ca sa-i guste farmecul si 
astfel se vor deprinde, incetul cu ince- 
tul, cu treburile sufletesti si se vor pre- 
gati din ce in ce mai mult pentru fapta 
cea buna in viata. 

In Republicile de Democratie Popula- 
ra credinc‘osii se manifesta ‘iber si 
#estinghetiti- Cazul nu poate fi altcum 
nici in R. D. Ungaria. 

O dovada despre libertatea de care se 


' bucuré credinciosii in Republica vecina 


si prietend este tiparirea Sfintei Scrip- 
turi intr-o editie proaspata. Sub titlul 
Szent Biblia, azaz istennek 6 és ujtes- 
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tamentomaban foflaltatott egész Szent 
(Sfinta Biblie, adica dumnezeestile 
Testamente ale Vechiului si Noulu: A- 
sezamint, cuprinzind intreaga Scriptura 
sfinta), Budapesta 1954, a vazut lumina 
zilei Cartea sfinta in limba ungu- 
reasca. 

Editia constituie un eveniment caci la 
unguri Biblia a aparut destul de rar 
in decursul istoriei, Astfei cunoastem 
pe cea din 1590, a lui Karoli Gaspar, pe 
a& lui Ka.di din 1826, si pe cea din 1865 
a lui Tarkanyi. In 1918 a aparut o 
edit.e, pe baza textului latin al lui Alioli. 
Dupa aproape 40 de ani iata se tipa- 
reste din nou textul ‘ui Karoli Gaspar, 
alcatu.t in veacul al 16-lea (magyar 
nyelvre forditotta Karoli Gaspar tipa- 
parita in 1608, 1612, 1661, 1765, 1883 
si revizuita in 1912 la Budapesta). Tra- 
ducerea-cea noua se bazeaza pe textul 
original dar este revizuita si tiparita in 
‘noua ortografie ungureasca. LEditura 
este a Adunarii generale a Bisericii re- 
formate, cu colaborarea Bisericii evan- 
ghelice si a Uniwnii Bisericilor libere, 
raspunderea, avindu-o Dr. Kadar Imre. 
S-a tiparit in tipografia principala (F6- 
varosi Nyomda, Budapesta VI, Str. 
Lovag 18). Formatul este octav, por- 
tativ. Biblia aceasta se imparte in doua 
parti: Partea I-a cuprinde Vechiul Tes- 
tament, de ia paginile 1-797 si partea 
II-a Noul Testament de la pag. 1-270. 
Totalul insumeaz& un numar de 1067 
pag. Biblia contine numai scrierile ca- 
nonice, 39 ale Vechiului Testament si 
27 ale Nouiuj Testament, in ordinea si 
cu numirea urmdatoare: 

1. Mézes I k6nyve — Cartea I-a a lui 
Moise. 

2. Mézes II kényve — Cartea Il-aa lui 
Moise. 

3. Moézes III kényve — CarteallIl-a a 
lui Moise. 

4. Mézes IV kényve — Cartea a IVa- 
a lui Mo’'se. 

5. Mézes V kényve — Cartea V-a a 
lui Moise. 

6. Jézsué kOnyve — Cartea lui Iosua. 

7. Birdk koényve — Cartea Judecato- 
rilor. 

8. Ruth kényve — Cartea Rut. 

9. SAmuel I Kényve — Cartea I Sa- 
muil. 

10. S&muel II Ktnyve — Cartea 
Samuil. 

11. Kirdlyok I kényve — Cartea I-a 
a Regilor. | 

12 Kirdlyok II kényve — Cartea Il-a 
a Reg'lor. 

13. Krénika I koényve = Cartea I a 
Cronicilor. 


14. Krénika II kényve — Cartea alIl-a 
a Croniciior. 

15. Ezsdras koényve Cartea Ezdra. 

16. Nehémias k6ényve — Cartea lui 


 Neemia. 


17. Eszter kényve = Cartea Estir. 

18. I6b kOnyve — Cartea Iov. 

19. Zsoltarok — Psalmii. 

20. Példabeszédek — Proverbele. 

21. A predikator kényve = Cartea 
Predicatorului (Eclesiastul). 

22. Enekek — Cartea cintari- 


«or 


23. Esaids préoféta kényve — Cartea 
profetului Isaia. 

24. Jeremias proféta konyve — Cartea 

25. Jeremids siralmai — Plingerile lui 
profetuluj Ieremia. 

26. Ezékiel proféta kényve — Cartea 
profetului Ezechiel. 

27. Daniel proféta koOnyve — Cartea 
profetului Dan‘el. 

28. Hoseas proféta konyve — Cartea 
profetu.ui Osea, 

29. proféta kOnyve — Cartea pro- 
fetului Ioil. 

30. Amos proféta konyve — Cartea 
profetului Amos 

31. Abdias proféta konyve — Cartea 
profetului Obadia 

o2. I6nas proféta ko6nyve — Cartea 
profetului Iona. 

33. Mikeas préoféta konyve — Cartea 
profetului Miheea. 

34. Nahum proféta kényve — Cartea 
profetului Naum. 

30. Habakuk proféta kényve — 
tea profetu‘ui Avacum. 

36. Sofcn'as proéféta kényve — Cartea 
profetului Sofonie. 

Aggeus proféta kOnyve — Cartea 
profetului Agheu. 

38. Zaharias préféta kGnyve — Cartea 
profetului Zaharia. | 

39. Malakias préféta kényve — Car- 
tea profetului Maleahi. 

In ce priveste cele 27 c&rti ale Nou- 
lui Testament ele se insiré in ordinea 
consfintita prin indelungata  traditie 
crestina, adica: Sfintele Evanghelii. 
Faptele Apostolilor, Epistolele Sfintului 
Pavel, Iacob, Petru, Ioan si Apocalipsa. 

In pagina 1 se insira cartile Vechiu- 
lui Testament, indicindu-se pagina unde 
se gasesc precum si numéarul capitole- 
lor, tot asa si in ce priveste Noul Testa- 
ment, se insiré la pag. 1, din fruntea 
Noului Testament, atit pagna unde se 
afla cartes respectiva cit si numarul 
capitolelor fiecarei cArti. Acest fapt e 
insemnat si practic, pentru ca cititorul, 
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Si mai ales studentul teolog, are pe o 
singur& pagina o pr‘vire generala asu- 
pra capitolelor fiecarei carti 

Textul e cu «trimiteri». Acestea nuse 
gasesc, ca de obicei, dedesubtul pagi- 
nii, ci indaté dupa fiecare vers, practic, 
pentru caé cititorul nu mai alearga, in 
cautarea “ocurilor paralele, in josul pa- 
g.nei, 

Un pretios lucru este faptul ca in 
fruntea fiecdrei carti, din Pentateuh, se 
afla pe lingaé titlul cart: si un subtitlu 
care rezumaé in citeva vorbe esentialul 
scrierii respective. <Astfei: I. Moise: 
Despre creare. II Moise: Despre iesirea 
evreilcr din III. Mose: Despre 
indatoririle levitilor, IV. Moise: Rezu- 
matul legilor, etc. 

Controlind citeva texte mesianice din 
Vechiul Testament am constatat ca tra- 
ducatori s-au strict de origina‘ul 
ebraic. Astfel locul din Facere 3, 15 
(Protoevangheliul) dezvaluie indata sen- 


sul eshatologic. Verbul ebraic Ww 
(suf), care obvine in 3, 15 de doua ori, 
e redat, potrivit sensu‘ui, odat&a cu a 
zdrobi (capul), a doua oar& cu a musca 
(calciiul). Acest dub‘u inteles al verbu- 
lui expr'ma potrivit pozitia intre cei 
doi vrajmasi, ideea textului e a- 
ceasta: sarpele musc& numai partea 
inferioaré a corpu'ui omenesc, musci- 
turd care nu e totdeauna mortalA. cum 
e cazul cu sfarimarea capului. Sfdrima- 
rea capului indica infringeree totala a 
Sarpelui (diavolului), cit& vreme mus- 
caitura produS4 de sarpe la in- 
dicé numai un succes partial. Tot asa 
e corect tradus pronumele yy (hu) 
cu acela (si mu cu aceea) pentru ca 
pronumele se refera la un individ al 
v-itorului, barbat nu femeie, la Mesia. 
Traducatorii s-a de multa pre- 
cautie, in redarea cuvintului sfint pe 
graiul unguresc, astfel cuvintele enig- 
matice le las& netraduse, b. o. in Gen. 
49, 10 ramine cuvintul Silo netradus. 
De fapt in legaturua cu traducerea si 
interpretarea lui sint cel putin 18 ‘po- 
teze care de care mai putin verosimile 
Dezlegarea problemei apartine inca vi- 
itorului si traducdtorii au procedat in- 
telept ca nu l-au redat intr-un fel sau 
aftul. Dar c& e un loc insemnat, chiar 
mesianic, rezulta indirect din faptul ca 
l-au transcris cu liter4 mare pe Silo, ca 
si pe Vlastarul din Zah 6. 12 sj astfel 
Biblia ungureascéa apreciazé legature or- 
ganica ce ex'sta intre Evanghelie si Ve- 
chiul Testament, intre realizare si pre- 
simtire. Marturiile despre  legadtura 
strinsa si imdistructibila. intre cele doua 
Testamente, le constituie un sir intreg 


de alte dovezi. Astfel pentru garentarea 
mesianica a lui Zahar‘a 11, 12-13, Bi- 
blia ungureasca citeaza la Matei 27, 9: 
«Atunci s-a implinit ceea ce s-a zis 
de catre profetul Ieremia, care zice: 
sia luat cei 30 de arginti, pretul celui 
pretuit si i-a dat pe tarina olarului». 

Intrucit e citat ca provenind de la Ie- 
remia, desi, nu se afla decit la Zaharia, 
Biblia wagureasc& nu uité sa citeze la 
not&é pe Zaharia, pentru ca a vazut aici 
un <«lapsuS memoriae», sau oO eroare a 
copistului. Sf. Evanghelist Matei va fi 
scris in ]1mba aramesica «beiad nebiia» 
(prin mina—gura—profetului), traduca- 
torul a schimbat pe <«<dalet» in res si 
astfel in loc de «beiad»> a zis «beiar» 
Si 2 vazut in acest cuvint o prescurtare 
a@ numecilui lui Ieremia Tot asa este o 
concordanta perfecta intre psalmul 118, 
22 si Mat. 21, 42, in ce priveste reda- 
rea textului. | 

Si tot asa merta o apreciere fia ce 
priveste traducerea psa:milor. Se _ stie 
ca profetii foloseau, pentru redarea pro- 
fetiilor mesian‘ce, de obicei timpul per- 
fect forma kal: «Iata fecoara a luat 
in pintece» (Is. 7, 14), pentru ca li se 
parea asa accentuiaz&a mai evident 
noutatea vestita. E natural ca o fe- 
cioara s& aib& prunc si mai ales una 
care ,apartine viitorului, dar sa aiba in 
pintece si s& nasca ab‘a in viitorul in- 
departat, indica oarecum conceperea din 
veci. Daca profetul ar fi zis: «va lua 
in pintece si va naste» n-ar fi enuntat 
ceva deosebit, cAci este foarte natural 
ca o fecioar&, dup& ce ramine insarci- 
s& nasca, dar profetul zice: «a luat 
in pintece si va naste», adica are de 
mult in pintece si ar naste abia dupa 
trecerea de secole. De aceste m‘nutiozi- 
tatt tine seama Biblia din 1954, In re- 
darea ideilor psa mistului traducatoril 
le acord& o valabilitate de permanenta. 
cind traduce perfectul cu prezentul Z'- 
cind: «<fericit barbatul care nu umbla..., 
nu sta in calea pAc&tosior...» (in loc de 
fericit... cere n-a umblat); sau Isaia 
91, 1: «Poporul care umbla in intune- 
ric va vedea lumina mare (in loc de: 
poporul care a umblat...). 

Bibtia ungureasc& din 1954, trebuie 
s-o spunem, e o carte de gust. In ce 
priveste partea dinlAuntru se vede peste 
tot ochiul care a veghiat, cu o minu- 
tiozitate de ceasornicar, din vers in 
vers, din capitol] in capitol. Nu se prea@ 
intilnesc virgule trintite la intimplare, 
nici punctul asezat acolo unde nu e lo- 
cul lui. Cit despre partea artistica pare’ 
ca pui degetele pe pinzele pe care alu- - 
necaser& miinile lui Rafael, Veronese, 
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Vernet, Rafet sau altii. Coperta e de un 
placut albastru inchis, cu titlul scurt 
dar cuprinzator: «Szent Biblia, Magyar 
bibliatanacs» — 1954, atita tot. 

Limba frumoasa, t:parul ingrijit, slova 
nu prea mare dar citeata, hirtia de ca- 


litate, formatul simpatic, madresc valoareg 
<artii menite intoarcé pe credinciosi 


la rcsturile lor esentiale: pace si bund- 
invoire, 


Preot Prof. NICOLAE NEAGA 


MOCROECROM MATPHAPXUM, 1957 Hp. 1-2 
REVISTA PATRIARHALA DIN MOSCOVA, nr. 1, 2, ian-febr. 1957. 


Incepind cu numéarul I din 1957, Re- 
vista Patriarhiei dta Moscova apare cu 
© noud coperté, mentinind insd repar- 
tizarea continutului ca gi in numerele 
precedente, In partea oficialA se publica 
pastorala trimisa de c&tre Sanctitatea 
Sa Patriarhul Alexei al Moscovei si al 
intregii Rusii cAtre Intlist&tatorii Bise- 
ricilor Ortodoxe Autocefale, precum si 
felicitarile primite din partea acestor Bi- 
serici cu prilejul Sfintelor Sdrbd&tori ale 
Nasterii Domnului. La loc de frunte a- 
fl4m aici publicat& telegrama de felici- 
tare din partea Bisericii Ortodoxe Ro- 
mine, semnataéa de c&atre Prea Fericitul 
Parinte Patriarh Justinian. Tot aici a- 
flam instiintarea despre participarea re- 
prezentantilor Bisericii Ortodoxe Ruse, 
in persoana I.P.S. Mitropolit Nicolae de 
Krutita gi Kolomna, si a protoiereului 
orasului Gorki, Gh. Molev, la receptiile 
organizate de Presedintele Consiliului de 
Ministri al URS.S. N- A. Bulganin, in 
cinstea oaspetilor straini. 

In rubrica intitulat&a «Viata Biseri- 
ceascé» aflim stiri despre sfintele sluj- 
be savirsite de c&tre Sanctitatea Sa Pa- 
triarhul Alexei in intervalul ianuarie- 
decembrie 1956; despre sdarb&torirea 
I.P.S. Mitropolit Nicolae cu prilejul zi- 
lei numelui; despre comemorarea a doi 
ani de la incetarea din viata a Mitro- 
politului Grigorie al Leningradului; si 
despre jublieul de o sut& de ani de la 
infitatarea Seminarului Duhovnicesc din 
Stavropol. P.C. Pr. P. Sokolovski sem- 
neaza articolul despre «Rugaciunile si 
ceremonialul care” preced  sa&virsirea 
Sfintei Taine a Botezului». Pentru a 
veni in sprijinul pdAastorului-predicator, 
Revista Patriarhiei din Moscova reco- 
manda ca izvoare de inspiratie operele 
Sfintilor Parinti ai Bisericii, operele u- 


nor predicatori ai Bisericii Ruse cum 
sint acelea ale Mitropol:tului Filaret al 
Moscovei, ale arhiepiscopului de Cherson, 
Inochentie, ale Sanctitatii Sale Patriar- 
hului Alexei si ale Mitropolitului Nico- 
lae de Krutita si Kolomna, si da, in 
incheiere, urmatorul] plan de predica des- 
pre Biserica: I. Biserica este scoala 
pietatii: ea se inalt& prin cupola ei, 
spre cer, marturisind prin aceasta ca 
patria noastra este in ceruri... 2) Ea 
este fmcununaté de Cruce — simbolul 
dragostei nemAarginite a lui Dumnezeu 
$i simoblul sufer:ntei. 3) Toate zidu- 
rile ei, impodobite cu sfinte icoane, ne 
vestesc despre Dumnezeu, despre cer, 
despre viata sfintaé, despre mintuirea su- 
fletului, despre virtuti si binefaceri. 4) 
Prin cintari, citiri, rugaciuni, predici se 
propovaduieste marea intelepciune — 
stiinta de mfntuire a sufletului. Tot ast- 
fel in vietile afintilor se arat& si exemp'e 
de pietate si de mintuire. II. Biserica 
este mintuitoare: 1) In Sfintele Taine 
si rugdciuni care se sdvirgesc aici, se 
transmite harul dummezeesc «care pe 
cei neputinciosi ii indreapt&i si pe cei 
slabi ii intdreste». 2) Aici se da sana- 
tate trupeascé, dar mai ales aici se vin- 
dec& sufletele care s-2u imbolnavit dia 
cauza pacatelor gsi a patimilor.. si se 
elibereaz& de sub silnic‘a diavoleasca. 
III. Biserica este loc de judecatd: 1) In 
Sfinta Taini a Méarturisirii, p&catosul 
isi aude sentinta. 2) Aici el este biciuit 
de propria-i constiinta, desteptata de E- 
vanghelie si de predic&. 3) Aici rasuna 
trimbita Judec&tii de apoi (Matej 25). 
IV. Biserica este locul de unire a tutu- 
ror credinciosilor, a Bisericii luptatoare, 
pamintesti, si a Bisericii triunfatoare, 
ceresti: 1) In Bisericd toti se simt apro- 
piati, taruditi. 2) Aici sfintii ne incon- 
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joar’, atrasi in biserici la Sfinta Eu- 
haristie, se roag& cu noi si pentru noi. 
V. Incheiere: Iubeste Biserica ta; gra- 
beste-te a merge in ea; roaga-te cu sme- 
renie in ea deoarece Biserica te va a- 
para de pdcate, te va indrepta pe calea 
mintuirii, te va ocroti prin Sfintul Har, 
te va face partas si impreunaé-sdalaslu- 
itor al imparatiei ceresti laolalta cu sfin- 
tii si cu puterile ingeresti. 

In rubrica rezervataé predicilor, I.P.S. 
Mitropolit Nicolae publica predica intitu- 
lata: «Ziua Nasterii Dommului», 

La rubrica: «In apaérarea pd&cii»>, A. 
Vasiliey semneaza articolul «Impotriva 
tulbaratorilor pacii», in care analizeaza 
pastorala dat&é de Anul Nou de catre 
Sanctitatea Sa Patriarhul Alexei, cu in- 
demnuri pentru apadrarea pacii, mai ales 
in urma evenimentelor singeroase pe- 
trecute in Ungaria. | 


La rubrica: «Articole», V. Teplov, can. 
didat in Teologie, semneaza articolul 
«Despre ieslea in care s-a nascut dum- 
nezeescul Fiu» in care dezvolta o serie 
de frumoase cugetari in legatura cu 
Nasterea Domnului. P.C. ieromonah 
Ioan (Kotliarevski) semneazaé articolul 
despre <«Infaptuirea mintuirii», in care 
dezvolta ideile si cuget&rile din operele 
episcopului Theofan Zatvornicul despre 
mintuire, Profesorul de la Academia Du. 
hovniceasca din Leningrad, A. Ivanov. 
semneaza articolul intitulat: «Despre ne- 
cesitatea unei culturi vaste a preotilor>. 
«In trecut. spune autorul, Biserica a 
stralucit prin intelepciunea marilor inva- 
tatori crestini, care ca niste faclii au 
luminat calea omenirii prin intunericul 
prejudecatilor si ratacirilor. Si astazi 
pastorii sint chemati s& ajute ca pasto- 
ritii si-si gaseasca calea cea dreapta si 
mijloacele de lupta impotriva viciilor. 
Este evident ca pdsforul trebuie pentru 
aceasta imbogateascA mereu min- 
tea cu cunostinte folositoare. Despre ne- 
cesitatea pregadtirii prealabile pentru 
slujirea pastorala, Sfintul Grigorie Bo- 
goslovul vorbeste in felul urmator: «Tre- 
buie s& devii tu mai intii intelept, ca 
si poti face pe altii intelepti; trebuie sa 
devii tu lumina, ca sa poti lumina, tre- 
buie s& te apropii tu mai intii de Dum- 
mezeu, ca s& poti aduce apoi pe altii 
la El». Pentru a fi la inadltimea chema- 
rii sale, pastorul Bisericii trebuie sa in. 
vete neincetat, sistematic nemarginindu. 
se la cunostintele dobindite de el in 


Coman, rectorul Institutului Teologic din 
scoala. Cunostintele din scoala trebuie 
S& serveascé numai cao pregatire pentru 
cunostintele mai adinci si necontenite 
din cursul intregii sale vieti». Autorul 
incheie aratind c& toata bogatia cunos- 
tintelor trebuie pus& in serviciul credin- 
tei pastorulul, Fiecare pdstor nu trebuie 
sai uite, ca oricit ar fi el de inva&tat, 
totusi, invatadtura lui nu este incal- 
zita de dragostea si duhul credintei si 
al cucerniciei, ea nu-i va fi de nici un 
folos. Slujitorii Bisericii sint datori s& 
invete cu rivna, dar s& invete plini de 
cucernicie, aducind truda si cunostintele 
lor jertfa lui Dumnezeu, D&atatorul lu- 
minii si al harului, folosind invatdtura 
pentru proslavirea sfintului Lui nume si 
pentru mintuirea aproapelui. 

Tot aceastéa rubricA A. Vasiliev 
semneazd& articolul despre «Viata Prea 
Cuvioasei Genoveva». P.C. Pr. N. Rad- 
kovski scrie necrologul Mitropolitului 


‘Bisericii gruzine, Antonie, care s-a stins 


din viata in virsta de 74 de ani, la 24 
noiembrie 1956. 


Tot in acest numar al Revistei Pa- 

triarhiei din Moscova mai aflam stiri 
despre vizita delegatiei Bisericii grecesti 
in Jugoslavia. 
_ La rubrica: «Din viasa altor confe- 
siuni», episcopul Asmundar Gudmunds- 
son ne infatiseaz&i aspecte din viata 
Bisericii din Islanda. In sfirsit, la biblio- 
grafie, A. Vedernikov analizeaza lucra- 
reae <«Notiunea teologicA a persoanei 
umane, de V. Lossky, si aceea a ieromo- 
nahului Augustin despre «Locul Apos- 
tolilor in Biserica>. 


* 


Numarul din februarie 1957 al Revis- 
tei Patriarhiei din Moscova anunta, in 
cronica partii oficiale, cA la 15 februa- 
rie a.c. a avut loc la Moscova comemo- 
rarea a o suté de ani de la moartea ge- 
nialului compozitor rus M. I. Glinka, or- 
ganizataéa de Ministerul Culturii U.R.SS., 
de Comitetul Sovietic al ap&rarii pdacil 
gsi de Uniunea compozitorilor sovietici. 
Printre cei invitati a fost si IP.S. Mi- 
tropolit de Krutita si Kolomna, Nicolae. 
Tot aici, in partea oficialA intre felici- 
tarile primite de cAatre I.P.S. Mitropolit 
Nicolae cu prilejul sfintelor sarbatori ale 
Nasterii Domnului, se publica si tele- 
gramele trimise de P.C. Prof, Ioan G. 
Coman rectorul Iastitutului Teologic din 
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Bucuresti, si a P.C. Prof. Dr. Sofronie 
Vlad, rectorului Institutului Teologic din 
Sibiu. 

Cu prilejul vizitei pe care Sanctitatea 
Sa Patriarhul Moscovei si al intregii 
Rusii a facut-o la lavra Sfinta Troita 
$i la Academia Duhovniceasc&, a evocat 
viata, activitatea si meritele fostului 
Mitropolit al Moscovei, Filaret, pe care 
inca din anul 1903, cind Sanctitatea Sa 
Patriarhul Alexei era ierodiacon, l-a ca- 
racterizat ca pe un gigant al teologiei 
al filozofiei si al gindirii religioase. 

In ziua de 14 ianuarie a.c.,, L.P.S. Mi- 
tropolit Ioan al Chievului si al Galitiei 
a implinit 80 de ani, cu care prilej a 
fost sarbatorit in catedrala Sfintul Vla- 
dimir din Chiev de c&atre un sobor de 
inalti ierarhi si de reprezentantul Pa- 
triarhiei din Moscova, P.C. Constantin Ru- 
jitki, rectorul Academiei Duhovnicesti 
din Moscova. 

P. Ignatov, docentul Academiej Du- 
hovnicesti din Leningrad, intr-un scurt 
articol, ne arat&é cum isi petrec vacan- 
tele studentii Academiei, Astfel, aflAm 
ca un numéar de 45 de studenti au vizi- 
tat in timpul vacantei de iarn&A muzeul 
de sculpturad, au ascultat conferinta cu 
tema: «M. I. Glnka si insemnatatea lui 
in istoria dezvoltari muzicii nationale 
rusesti», apoi au asistat la opera «Ivan 
Susanin»>, la marele teatru academic. La 
10 ianuarié dup& ce au ascultat confe- 
rinta despre caracteristicile vechii si noii 
picturi rusesti, studentii au organizat o 
excursie la muzeu, urmérind tema: «Arta 
veche ruseasca si arta ruseasc& Gin vea- 
cul al XVIII-lea». La 11 ianuarie, Sub 
conducerea docentului Miroliubov s-a 
organizat o excursie la Ermitaj, urma- 
rindu-se tema: «Arta olandeza», iar la 
12 ianuarie au asistat la piesa <«Azilul 
de noapte» de M. Gorki, la Teatrul Dra- 
matic A. S. Puschin. 

La 17 aprilie, sub conducerea docentu- 
lui V. A. Nekrasov, studentii au facut 
Oo noua excursie la muzeul de antropo- 
logie si etnografie, urmdrind tema: <«In- 
dia>, iar seara au asistat la marele 
Teatru Academic ascultind opera: «Dama 
de pica» de Ceaicovski. 

La rubrica: «Viata bisericeasci» P. 
S. Episcop Atanasie articolul 
despre «Savirsirea Tainei Botezului 
cinul Bisericii Ortodoxe», iar P. Dne- 
prov, sub titlul «Comoara duhovniceasca 
a Moscovei>, ne descrie frumoasa b'se- 
rica satul Alekseevska, ziditA in a 
doua a veacului al XVII-lea. 

Inalt Prea Sfintitul Mitropolit Nicolae 
publica predica cu titlul: «Bucuria ne. 
asteptata». «Iaté, spume in aceasta cu- 


vintare bisericeasc&’ autorul, domeniul 
vietii spirituale. Un pacatos ga c&rui con- 


este plinad de pacate, grele si de 


nerascumparat, gata s& se prabuseasca 
in disperare, si. poate, s& se rdtAceasca 
de Dumnezeu. Dar iat& in constiinta 
lui rasuna un glas care-] cheama la po- 
cainté; el aude chemarea spre Domnul 
indurarilor in rugdciunile Bisericii sau 
prin predicator, sau printr-un om bun. 
Si dintr-odata el intelege ca nu exista 
pacat care sa depdaseasca indurarea 
nezeeasca. El se caieste, plinge, se mar- 
turiseste, renaste. Este mintuit! Indu- 
rarea dumnezeeasca! Bucuria neastep- 
tata!>». 

Rubrica «In apararea pac'i» reproduce 
articolul publicat in revista bulgara 
«Vestitorul Bisericii»>, semnat de Liube- 
zar Ciolacov si intitulat: «<O mare b‘ru- 
inté morala a pacii», in legatura cu in- 
cetarea razboiului din Orientul Apro- 

iat. | 
: Intre articole, candidatul in Teologie 
N. Popov publica studiul intitulat: «Des- 
pre Sfintul Duh ca ipostas4 dummneze- 


easca», iar ieromonahul Pavel (Ceremu-. 


hi), candidat in Teologie, des- 
pre: «Botezul crestin in numele Sfin‘ei 
Troite»>. P.C. Prot. K. Constantinov pu- 
blicA studiul despre: «Cinstirea icoanelor 


si pictura icoanelor in viata de slujire a _ 


lui Dumnezeu in Bisericé». P.C. Prot. 
A. Sergheenko semneaza articolul des- 
pre «<Sfintul Ambrozie» iar V. Proto- 
popov artico‘ul intitulat: «Cugetarile u- 
nui mmirean despre predica actuala bi- 
sericeasca>. 

La rubrica: «Din viata Bisericilor Or- 
todoxe Autocefale», M. Iastrebov. cean- 
didat in Teologie, spicuieste diferite 
stiri din revistele teologice «Ekklesia» 
a Bisericii Grecesti, si «Vestitorub a 
Bisericii Ortodoxe Sirbe. 

Dup& izvozre'e revistei «<Ekklisia», nr. 
23 din 1 decembrie 1956, candidatul in 
Teologie M. Iastrebov publicé stirea ca 
la Oxford, Asociatia anglicana «Sf, Al- 
ban si Serghie» a reinnoit in timpul ier- 
nii programul discutiilor gi adunarilor. 
prin care isi fixeaz& ca scop restabilirea 
raporturilor reciproce si a apropierii in- 
tre Bisericile Anglicand si Ortodoxa. In 
primul referat s-a aplicat tema «Insem- 
natatea Ortodoxiei pentru anglicani». 
Raportorul s-a referit la slujbele sfinte 
ale Bisericii Ortodoxe si a aratat ci ele 
reflecté puternic c*mstirea Sfinte! Tro- 
ite, in timp ce in Béisericile apusene 
sfinta slujba se raporteaz& mai ales la 
cea de a doua Persoana a Sfintei Troite. 
Cu privire la arta Biser'cii Ortodoxe, 
lectorul a subliniat inalta ei capacitate 
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de a exprima inaltatoarele idei crestine. 


Autorul a condamnat tendinta de a in- 
locui arta bizantina prin imitarea nere- 
usitaé a artei Renasterii. In incheierea 
expunerij sale raportorul a declarat ca 
«Biserica Anglicand, pentru a ajunge la 
implinirea rolului ei, probabil, va trebui 
sa urmeze pe drumul ce duce spre Bi- 
seric:‘le Ras&aritului, si nu pe acelea ce 
duc ia Roma». Tot din aceleasi izvoare 
aflam stirea ca in cursul anului trecut 
la Sfintul Munte Athos a fost o mare 
afluentA de pelerini si vizitatori cu 
scopul de a cerceta acest mare centru 
al vietii monahale, care padstreazA un 
foarte mare numar de monumente de 
iconografie, arhitectura si vechi manu- 
Scrise de literaturaé religioasé. Aceste 
comori au fost cercetate de invatati si 
lucrarile lor au atras atentia si au des- 
teptat interesul maselor largi din Apus 
pentru teologia si arta Rasdrituhii. 

Dm izvoarele revistei Biser-cii Orto- 
doxe Sirbe, aflam stiri despre vizita pe 
care repprezentantii Bisericii Grecesti au 
facut-o Biser-cii Sirbe, in frunte cu Inalt 
Preasfintitul Arhiepiscop al Atenei si al 
intregii Grecii, Dorotei. De asemenea, 
tot dupa «Vestitoruls Bisericii Sirbesti 
sint redate stiri despre vizita facut& de 
Sanctitatea Sa Patriarhul Bisericii Or- 
todoxe Sirbe Vikentie, la Moscova, la 
5S octombrie 1956. Delegatia sirb& care 
a intovarasit pe Sanctitatea Sa Patriar- 
hul Vikentie a v:zitat um mare numéar 
de biserici, si a rdmas impresionata de 
frumoasele cintari ale corurilor biseri- 
cesti, care d@dincesc atmosfera de ruga- 
ciume si de cucernicie din sfintele loca- 
suri. 


In «Bibliografie», I, Hibarin recenzea- 
za volumul de predici ale 1.P.S, Mitro- 
polit Nicolae de Krutita si Kolomna, 
care au aparut la Paris in traducere 
francez& la sfirgitul] anului 1956. Volu- 
mul a aparut In 458 de pagini cu o 
scurta prefata a autorului, in care spune 
c& desi personal are o modesté parere 
despre predicile sale, da totusi cu mare 
bucurie binecuvintarea sa pentru tradu- 
cerea lor in limba franceza, intrucit 
aceasta va da posibilitatea crestinilor 
din Apus, care nu stiu limba rusa, sa 
ia cunostint&é despre gindirea gi lucra- 
rea religioasi din Biserica Ortodoxa 
Rus& de ast4zi. Editia franceza cuprinde 
64 predici ale I.P.S. Mitropolit Nicolae, 
din cele dou& volume aparute in limba 
rusa. 2° 

A. Vedernikov recenzeaz& articolu] a- 
parut in «Vestitorul» Exarhatului dus 
din Occident, cu titlul: «Cum sa rezol- 
vim problema filioque?» scris de V. 
Rodzianko, si consacrat celei mai im- 
portante deosebiri dogmatice dintre Or- 
todoxie gi confesiunile din Apus. si care 
vadegte ndzuinta mereu crescindd in in- 
treaga lume de apropiere a confesiunilor 
crestine. 

M Iastrebov, candNiat in Teologie, 
recenzeaz& diferite articole din revista 
«<Vestitorul Bisericesc», organul Biseri- 
cii Ortodoxe Bulgare, precum meste ar- 
ticolul intitulat «Grija despre cumnoaste- 
rea lui Dumnezeu», scris de Dr. I. G. 
Panciovski, sau articolul despre «Mij- 
loacele cunoasterii lui Dummezeu», de> 
acelasi autor. 


Prof. I. NEGRESCU 


EGYHAZI KRONIKA, Keletj Orthodox Egyhazi Folydirat, («Cronica Bi- 
sericeasca», revista Bisericii Ortodoxe Maghiare). Budapesta, VI, nr. 
1-3, ian.—martie si nr. 4, aprilie 1957. 


Intrataé in saselea an de aparitie, re- 
vista Bisericii Ortodoxe Maghiere pu- 
blica in nr. 1-3 de pe acest an o ampla 
dare de seama asupra realizdrilor sale 
publicistice si un program simplu, rea- 
list, dar pilin de fagaduinte pentru vi- 
itor. 

«Cronica bsericeasca» a trebuit in 
primul rind s& completeze nevoia unei 
literaturi bisericesti; sa fie conducdatorul 
sufletesc al cititorilor s&i. Publicatia 
nu se mindreste afirmind c&a acorespuns 
intocmai acestui scop, pentru ca in 
cursul celor cinci ani, majoritatea ar- 
ticolelor sale au avut caracter teologic, 


de istorie bisericeacs&A gi de credinta. 
Revista s-a ocupat de chestiuni gene- 
rale teologice ale Ortodoxiei, de origi- 
nea diferitelor sarbatorj bisericesti si 
importanta lor, a pubi’cat adevaruri de 
credinté, a facut cunoscuta viata ma- 
rilor figuri bisericesti si activitatea lor, 
a aruncat o privire retrosnectiva asupra 
istoriei unor Biserici Ortodoxe autocefale 
si a vietii lor actuale, precum si asupra 


_literaturii teologice din zile’e noastre 


cercetind cupietate trecutul sbuciumat 
ortodoxiei maghiare. 

In toate aceste articole, studii si pre- 
dici, s-a alimentat parte de la teologii 
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maghiari, parte din lucrarile traduse 
ale teologilor rusi, greci, romini gi bul- 
gari. 

«Cronica bisericeascAé» promisese in 
primul numar c& va informa pe 
cetitorii sai asupra vietii ortodoxiei din 
Ungaria si stradindtate. In aceasta pri- 
vinta citeodaté si-a depdsit promisiu- 
nea, intrucit revista a avut si numere 
in care aproape jumdatate din mate- 
rialul sAu era alcdtuit din stiri in de- 
trimentul altui material. 

«Cronica bisericeascA» in primul 
numar isi luase angajamentul s& pro- 
povaduiasca ideea de pace crestina si 
_jubirea dintre oameni. Fidelaé scopului 
urmarit, a observat cu atentie mis- 
carea mondiala a pacii si si-a informat 
cititorii despre toate momentele mai 
importante ale acesteia, aratind neince- 
tat valoarea de nepretuit a pdacii in via- 
ta omenirii. Desi in primul numar al 
revistei nu se face mentiune speciala. 
printre scopurile fixate mai figureaza 
si acela de a proteja si propovedui ideea 
ortodoxiei universale. De acest lucru e 
nevoie mai ales in Ungaria, unde opinia 
public&é priveste Biserica Ortodoxa mai 
mult sau mai putin ca pe o organizatie 
tn descompunere, fara consistenta. 

Revista isi propune sa realizeze me- 
nirea sa acordind o importanta cores- 
punzdtoare acelor evenimente biseri- 
cesti, in care sint interesate mai multe 
Biserici autocefale ortodoxe, pe de alta 
parte considera si a considerat totdea- 
una ca o datorie de onoare stabilirea 
unor lega&turi directe cu orgamele de 
pres& ale bisericilor ortodoxe din strai- 
natate. In felul acesta, in prezent sta 
in legaturad, pe calea schimbului de re- 
viste, 
de la Moscova, Alexandria, Sofia, Bel- 
erad, Bucuresti, Praga, Varsovia si Pa- 
ris iar aceasta» retea caut&é s& o lar- 
geasc& in permament&, Revista mai este 
in legdtur&i deasemenea gi cu presa 
altor reviste bisericesti din Ungaria. 

In cei cinci ani de aparitie, revista 
a rimas tot timpul credincioasa prin- 
cipiilor pe care si le-a fixat, 

Pe viitor, programul. telurile gi pro- 
misiunile rimin aceleasi, Revista vrea 
si ofere hran&i sufleteasc& ortodocsilor 
din Ungaria, sd-i informeze asupra eve- 
nimentele vietii Bisericii Ortodoxe de 
pretutindeni, cunoscuta istoria 
Ortodoxiei din Ungaria, urmareste in 
tara, cu mijloace proprii. problema pa- 
cii in lume gi aduce la cunostinta, atit 
coreligionarilor cit si fratilor crestini 
de alte confesiuni, unitatea gi universa- 
litatea Ortodoxiei. 


cu presa bisericeasc& ortodoxa 


Referindu-se la viata Bisericii Orto- 
doxe Ruse, revista semnaleaza restau- 
rarea mindastirii Pecerskaia din Kiev. 

Arhitecti si specialisti distinsi in is- 
toria artelor, au fnmceput de curind res- 
taurarea celebrei mindstiri din Kiev 
numita Pecerskaia Lavra, Compusa din 
mai multe biserici si alte aseziminte 
cu caracter de monumente istorice, 
construita din secolele XI-XVIII, min&s- 
tirea reflecta stilul arhitectonic rusesc 
din evul mediu si modern. Intr_una din 
bisericile mindstirii se odihneste LIurii 
Dolgoruki, care q fundat Moscova, A- 
ceastéa lavr&i a Kievului a suferit stri- 
caciuni serioase in cursul celor noua 
secole ale istoriei sale, pe urma diferi- 
telor incursiuni inamice, dar avariile au 
fost intotdeauna restaurate de cdtre pu- 
terea de creatie si respectul fata de 
traditie al poporului rus. Se prevede ca 
lucrarile de restaurare de mare amver- 
gura itmceputese vor extinde pe timp de 
cinci ani si vor costa 30 milioane ruble. 

Se relateaz& vizita delegatiei de teo- 
logi ortodocsi rusi in Germania Fede- 
rala, ‘n luna iunie a anului trecut, for- 
mata din trei profesori teologi, sub con- 
ducerea lui I. N. Parijski, profesor la 
Academia teologicA din Leningrad, Re- 
prezentantii stiintei teologice ortodoxe 
ruse au tinut o serie de conferinte fa 
diferite facultati teologice evanghelice 
germane. 

Mentionind ca pe un eveniment de 
seama alegerea noului patriarh al Ie. 
rusalimului, dup& vacanta de mai bine 
de un an a scaunului patr’arhal, re- 
vista scrie ci la 29 ianuarie a fost 
instalat noul patriarh, Prea Fericitul 
Benedict fost mitropolit al Tiberiadei. 

Prea Fericitul Benedict s-a nAcut in 
Asia Mica, i anul 1892. Primele studii 
teologice le-a terminat la Academia teo- 
logicéA din Ierusalim in 1914, Tot a- 
tunci @ intrat In monahism si fu numit 


secretar al Patriarhiei. Nu mult dupa 


aceasta a fost hirotonit ierodiacon de 
fostul patriarh Damianos, apoi in 1921 
a plecat la Atena, pentru continuarea 
studiilor, Acolo a absolvit Facultatea 
de drept gi stiinte de stat, iar in 1929 a 
fost hirotonit preot. De atunci si pina 
in 1946 a fost reprezentantul perma- 
nent al Patriarhiei din TIerusalim pe 
ling& Arhiepiscopia din Atena. In 1946 
a fost rechemat la Ierusalim si, dupa 
ce a indeplinit diferite functiwni impor- 
tante, in 1951 a fost hirotonit mitro- 
polit al Tiberiadei., 

Darul facut de P. F. Patriarh Justi- 
nian Patriarhiei din Alexandria este 
de asemenea mentionat, 
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Prea Fricitul Justinian a trimis in 
dar patru l&zi cu obiecte sacre Patriar- 
hiei <Alexandriei. Lazile contineau 25 
garnituri liturgice complete, 10 scoarte 
batute in argint pentru evanghelii, 20 
cruci pentru binecuvintare, o mare can- 
titate de materiale pentru odajdii_ si 
alte obiecte. Din obiectele trimise o 
garnituré completa pentru serviciul di- 
vin a fost darul personal al Prea Feri. 
citului Patriarh Justinian c&tre Prea 
Fericitul Hristoforos, Patriarhul Alexan. 
driei. 


O stire de mare insemnatate in viata 
Ortodoxia este hotdrirea Patriarhatului 
din Moscova de a suprima exarhatul 
care functioneaza la Peking, dispunind 
ca Misiunea ortodox& ruso-chineza sa 
ge uneascaé intr-o episcopie autonoma 
ruso-chinez&, cu toate parohiile de pe 
teritoriul Republicii Populare Chineze. 

In fruntea episcopiei autonome a fost 
numit episcopul chinez Simeon Du _ cu 
resedinta la Sanghai. 

Simeon Du inca din 1950 a fost hiro- 
tonit episcop la Moscova. De atunci, in 
calitate de episcop misionar la Tiencina 
desfasurat o activitate intensd gi plina 
de rezultate pe terenul] convertiriji la 
Ortodoxie. Din 1954, el publica o revista 
bisericeascaé in limba chineza, «Lumina 
Ortodoxiei>, din care inca in anul apa 
ritiei au apdrut 24 de numere. (Pentru 
ortodocsii rusi, care traiesc China 
apare o revista bilunara in limba rusa., 
<Cerkovniy Listoc»). Este vrednic de a- 
mintit c& jn Sanghai functioneaza trei 
biserici ortodoxe. 

Revista se incheie cu un succint dar 
substantial articol asupra Crestinismu- 
lui si Ungurii stravechi, al preotului Po- 
povits Istvan. 

S$Sfintia Sa scrie ca, multi ani in urma, 
@ ardtat c& introducerea crestin’smu- 
lui in Ungaria este meritu] Bisericii ra- 


siritene. Misionarii apuseni numai tir-— 


mai tirziu si-au inceput munca de con- 
vertire dup& ce au functionat gi inflo-. 
rit o multime de parohii rasdritene. 

Cercetind documentele gutorul a gasit 
date care s& dovedeasca faptul c& mult 
inainte de vizita la Constantinopol a lui 
Bulcsu si Gyula, locuitori din tinutu! 
Maeotis au ajuns in strinsa legaturda 
cu imperiul bizantin si prin aceasta cu 
crestinismul rdsaritean. 

Hunii, dupa Atila (453), s-au retras 
tn sesul pontic si sub conducerea lui 
Dengizich s-au pregatit s& porneasca 
impotriva imperiului bizantin. In tinu- 
tul Maeotis printre hunii care traiau 
acolo se giseau gi celelalte popoare de 
la ges, dup& cum afl4m din lucrarile 


necomplete care ne-au ramas de la 
retorul Piscos. Acest autor aminteste 
c& in jurul anului 456 s-a prezentat la 
imparatul Bizantu’ui un popor necunos- 
cut pina atunci, de care nu-si amintea 
nici un istor:c bizantin. El relateazd ca 
Ssaragurii urogii, onugorsk-ii, au trimis 
o delegatie la impdrat in vederea unei 
aliante, iar impd&aratul i-a primit  bu- 
curos. 

Aceast&é comunicare despre aparitia 
stramosilor ungurilor arat& ca _ vechii 
unguri trebuie c&autati in mijlocul onu-. 
grilor. De fapt partea cea mai de rasa- 
rit a populatiei fino-ugrice s-a contopit 
cu populat'a cea mai de apus a impe- 
riului hunic de odinioara din Asia, cu 
o parte a ogurilor cuceriti de regele 
Motun si a dat nastere astfel maghia- 
rimii pe care scriitorii bizantini ti amin- 
tesc mai adesea sub numele de onugri. 
Maturitatea lor politica, simtul realita- 
tii, 11 dovedeste faptul c& deodata cu 
aparitia lor,-ei au gi intrat in leg&turi 
cu imperiul bizantin. 

Deoarece in acest timp cade si atacul 
hunilor impotriva imper‘ului, e de in- 
teles c& delegatii au fost bine primiti 
de catre impdarat care voia intre- 
buinteze aceste popoare noi impotriva 
lui Denigizich. Putin dupa apar'‘tia de- 
legatilor i-a si invins. 

Hunii retragindu-se dupd infrin- 
gere s-au contopit cu ogurii si s-a 
niscut noul imperiu al popoarelor de 
la Marea Neagra (Pontius) sub condu- 
cerea iubitoru‘ui de pace Irnik, fiul 
mai mic al lui Atila. In timpul domniei 
lui imperiul oguro-hunic a intretinut re- 
latii de prietente cu Bzantul, lucru pe 
care il adeveresc frecventul schimb de 
delegatii si bogatele daruri oferite de 
catre impdrat. Mai tirziu poporul onu- 
grilor compus din 10 triburi, s-a trans- 
format intr-o confederatie de 30 triburi 
Si in documente apare denumireg de 


_uturguri, in loc de onuguri. Cronicarul 


Procopiu scrie despre delegatii imp4ara- 
tului Justinian trimisi la uturguri, ca 
acestia tradiau, pe malul Maeotis-ului, 
in prietenie cu imperiul bizantin. Aga- 
tias relateaz& despre aceastA prietenie 
si adaug& ca impdratu! le-a trimis ade- 
seori daruri imparatesti uturgur‘lor. U- 
turgurii (hunii) c&arora Bizantul le era 
obligat pentru darurile pe care le pri- 
mea anual de la ei, fl apdrau de atacul 
persilor si gotilor, intrucit asezarea lor 
i-a destinat s& fie stilpi ap&aratori ai 
imparatiei. 

Banul ins&A nu s-a dovedit a fi un 
mijloc potrivit pentru cimentarea alian- 


tei gi persii inc& au profitat de el, iar 
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adeversarii de multe ori s-au_licitat 
pentru a-si asigura ajutorul hunilor, cum 
reiese din insemndarile retorului Zaha. 
rias Mailalas si Menandros. Unde insa 
nici darurile, nici banii si nici prietenia 
n-au adus rezultatul dorit, Pizantul a 
intrebuintat un alt mijioc mai s‘gur 
si mai permanent decit bunurile pamin- 
testi: convertirea la crestinism. Astfe! 
prietenia politica cu Bizantul si alianta 
militaraé a pregatit drumul convertirii 
popoarelor barbare. La vechii unuguri 
convertirea la crestinism a venit dinspre 
Armenia si Bizant. Un autor sirian ne- 
cunoscut, care a continuat istoria bise- 
riceasca scris&é la inceputul secolului VI 
de catre Zaharias povesteste ca la 523 
episcopul armean Arran, cu preotii lui 
Quadrusat, s-au dus intre huni, a bote- 
zat pe multi dintre ei si in timpul acti- 
vitatii de sapte ani a tradus Sf. Scrip. 
tura in limba huna&. El a predicat 14 
ani printre ei, apoi a cedat locul epis- 
copului armean Macarios, care a conti. 
nuat cu succes munca de convertire, 

Desi autorul vorbeste numai in gene- 
ral despre huni in descrierea sa enu- 
popoarele hunice cunoscute de 
si printre ele tocmai pe onugri, ugori 
si sabiri. 

Pe baza izvoarelor se poate stabili ca 
in sec. VI s-au facut din partea Bisericii 
armenesti tentative de convertire la 
crestinism asupra vechilor unguri, dar 
aceste initiative au ramas fara rezultat. 

Incercarile de cunoastere s-au produs 
in acelasi timp si din partea Bizantu- 
lui, dar despre acest eveniment impor- 
tant marele istoric din sec, VI, Mala- 
las, care probabil este acelasi, cu [o- 
hannes. Antiohus [III-lea  patriarhul 
Constantinopolului, ne povesteste ca 
Grod c&dpetenia hunilor din tinutul Bos- 
forului, in primii ani ai domniei impara- 
tului Justinian a sosit la Constantinopol 
cu o numeroasa suit& si dupa o serioasa 
initiere s-a convertit si s-a botezat. 
Imparatul insusi i-a fost nas, dindu-i 
mare cinste, daruri bogate si ldsindul- 
si plece in partia sa ca ap&rator al 
intereselor Bizantului si al Bosforului. 
Regele, intors in patria sa, a povestit 
fratelui siu despre evenimentul cresti- 
narii sale si purtarea prietenoas& a im- 
paratului ardtindu-i bogatele daruri. A 
zdrobit apoi idolii de aur si argimt pe 
care fi adorau hunii, i-a topit si schim- 
bat in bani. Prin acest act ins& a trezit 
minia armatei si. a preotilor idolatri. 


care conspirind cu fratele regelui s-au 


rasculat gi l-au omorit, iar in locul lui 
au pus pe fratele siu. Pe regele botezat 


la Bizant, care a primit moarte de mar- 


tir, Malalos il numeste Grod, Teo. 
fanes fl numeste Gordas. Unele codexuri 
il numese Chordas, Dup& Malalos nu. 
mele fratelui ucigas este Mugel, iar 
dupa Teofanes Muageris. Dup& Morav- 
csi numele regelui martir este Gordas, 
iar al fratelui siu, Muageris. Gyula Ne- 
meth e de parere c&4 forma originalA a 
numelui Gordas este Ogurda, iar al lui 
Maugeris era pronuntat Mogyeri si este 
asemanator numelui poporului maghiar. 

G. Nemeth, (A honfoglalo magyarsag 
Kialkulasa, B-pest 1930), sustine cA a- 
cesti doi regi cu nume maghiar au do- 
minat peste triburile care erau sub con- 
ducerea maghiarimii. afirmatiile 
acestui autor putem admite c& Gordas 
si Muageris in maghiar§é Gorda (Un- 
groda) Mogyer, au fost capeteniile 
maghiarimii strivechi, Pe baza izvoare- 
lor putem stabili c& regele acestor ma- 
ghiari cu suita sa a fost in 527-28 la. 
Constantinopol unde s-a boetezat si a 
incercat s& converteascd si restu! tri- 
burilor. Incercarea sa ins&i a esuat din 
cauza opozitiei clerului p&gin si a ar- 
matei, iar regele a primit moarte de 
martir. 

Dupa inlaturarea lui Gordas cea mai 
mare parte a hunilor si.au pa&ra&sit pa- 
tria deoarece au auzit ci imp&ratul era 
porneasc&A cu oaste impotriva lor, 
spre a-i pedepsi. 

Izvoarele care trateazd istoria rege- 
lui, relateaz&A c& s-au retras departe, 
dar se presupune c& acéei care s-au in- 
crestinat cu Gordas nu i-au urmat, ci 
au ramas in imprejurimile Bosforului. 
Altfel ar fi de neinteles insemnarea lui 
Kosmas Indikoplenstes c& in jurul ani- 
lor 547-49 pe pamintul hunilor s-au ga- 
sit mai multe biserici, episcopi, si un 
mare numar de credinciosi, Deoarece se 
stie ca autorul a cercetat multe tinu- 
turi ale Marii Negre se poate afirma 
ca sub huni autorul a inteles pe Onu- 
guri, sau stravechii unguri, care ocu- 
pau. litoralul Marii Negre. 

Afirmatia lui Kosmas Indicoplenstes 
o adevereste si insemnarea episcopalaé 
care cuprinde enumerarea episcopiilor 
supuse metropoliei din orasul got Do- 
ros. Insemnarea aminteste si episcopia 
onugra si huna, care figureaz&i ca epis- 
copie sufragan&d mitropoliei din Doros. 

Este cert c& episcopul onugurilor a 
stat in capul organizatiei bisericesti 
maghiare, ca urmare a convertirii un- 
gurilor, stravechi, 1 mijlocul sec. VI. 

Sub domnia lui Heraclius, in jurul 
lui 619, s-a crestinat Kurt, cdpetenia 
onugrilor, despre care mmarturiseste 
cronica episcopului Ioannes, Kurt, care 
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a fost regele Onuguriei, qa convertit la 
crestinism o parte a poporului sau. 
care a ramas crestiné pina la ocupatia 
cararaé, In jurul anului 680, dupa cum 
mentioneaz& cronica patriarhu'ui sirian 
Mihail. 

In concluzie, Pr. I. Popovici arata 
cA ungurii stravechi au venit in con- 
tact cu crestinismul rdsdritean la ince- 
putul secolului VI. prin intermediul mi- 
sionarilor armeni si bizantini. 

In sec, VII, cu concursul B‘zantului. 
_s-au crestinat douad capetenii, Gordas si 
Kurt, existind de pe atunci o organiza- 
tie bisericeasc&, in frunte cu episcopia 
onogura&. Vicisitudini istorice, ca raz- 
boaie civile si navalirea triburilor dus- 
mane, au impiedecat imtarirea cresti- 
nismului oriental tn mijlocul stramosilor 
maghiarilor. 


Numéarul 4/1957 al revistei publica pe 
prima pagina pastorala de Pasti a 
Sanctitatii Sale Alexei, patriarhul Mos- 
covei, sub a c&rui jurisdictie canonica 
ge Biserica Maghiara. 

La rubrica stirilor se relateaza: 

Chemarea adresaté de Sfintul Sinod 
caitre rusii ortodocsi din 

La 14 martie a. c., Sf. Sinod al Bi- 
sericili Ortodoxe Ruse a adresat un apel 
catre clerul si credinciosii care 
dup& Marea Revoluie din Octombrie au 
emigrat in straimatate gsi nici pina as- 
tazi nu au reluat-legaturile sufletesti 
cu biserica mama. 

Apelul zugarveste pe scurt viata Bi- 
sericii Ortodoxe Ruse de la instaurarea 
puterii sovietice si aminteste ca Bise- 
rica Rus& s-a situat alaturea de poporul 
rus, dind o dovada stradlucité de atasga- 
ment in timpul razboiului de apdrare a 
patriei. Citind cuvintele Evangheliei, ca 
<«Iisus n-a murit numai pentru un neam 
dar gi pentru ca sa adune la un loc 
fiii cei risipiti ai lui Dummnezeu» 
(Ioan 11, 52), Sf. Sinod cheama cu dra- 
goste la comunitate sufleteasca pe toti 
rusii ortodocsi risipiti in lume, fara a-i 
influenta citusi de putin in indeplinirea 
obligatiilor care decurg di'ntr-o even- 
tualA4 cetadtenie pe care gi-au do- 
bindit-o in stra:nadtate. Cu aceeasi dra- 


goste se fadreapta spre acci care doresc 


sa se repatrieze si enumera mai multi 
preoti cu rang mai mic sau mai mare. 
care, dup& decenii de pribegie au cerut 
si revina in patrie, iar dupa intoarcere 
servesc Biserica in aceeasi calitate sau 
eventual intr-o demnitate mai mare. 


Apelul este semnat de Sanctitatea Sa 


Patriarhul Alexei si de membrii Sfin- 
tului Sinod. 


Un eveniment important din viata Bi- 
sericii Ortodoxe Ruse, mentionat de 
«Cronica Bisericeasc&é», este vizita 
cuté la Moscova de episcopul Bisericii 
evanghelice din Islanda, Asmundar Gud- 
mundsson, care, la invitatia Sanctitatii 
Satie Patriarhului Alexei, a petrecut 
doua saptamini in Uniunea Sovietica. 

Inaltul caspete care este capul in- 
tregii Biserici evanghelice din Islanda, 
a luat parte la mai multe servicii divine 
in bisericile din Moscova, a vizitat la- 
vra Sf. Treime precum si orasele Lenin- 
grad si Kiev. 

In aceleasi rubrici se vorbeste si des- 

pre sfintirea bisericii ortodoxe din Lon- 
dra, nu de mult scoas& din uz din mo- 
tive de urbanistica, iar tn locul ei, bi- 
serica anglicana, la cererea consiliului 
comunal a daruit o alta biserica rusi- 
lor ortodocsi in cartierul Kensington. 
Noua biserica, hramul Preacuratei 
Fecioare Maria, este mai mare si mai 
frumoas& decit cea veche, iar ‘lucrarile 
de restaurare au fost de scurtaé durata. 
Sfintirea qa fost sdvirsita, la 16 decem- 
brie, de episcopul Nicolai, exarhul Pa- 
triarhiei din Moscova la Paris de ar- 
himandritul Antonie Bloom parohul bi- 
sericii din Londra de ieromonahul Va- 
sile Krivostn de la Oxford gi Kiril Tay- 
lor, preot ajutor la Londra, precum si 
de ierodiaconul Stefan. La sfintirea: bi- 
sericii patriarhul din Constantinopol a 
fost reprezentat prin episcopul Iacob 
Vivros, seful comunitatii ortodoxe gre- 
cesti din Londra, De asemenea au fost 
reprezentate Bisericile anglicand, ar- 
meana si reformataé. 
Din viata patriarhatului din Alexan- 
dria se relateaza reinfiintarea semina- 
rului teologic. Sf. Sinod al Patriarhiei 
din Alexandria a hotarit ca incepind cu 
anul scolar 1957-1958 s& reinfiinteze se- 
minariul teolog’c al scaunu‘ui patriar- 
hal. 

Din viata Bisericii Ortodoxe Romine 
se retine in special vizita unor perso- 
nalitati bisericesti evanghelice sj lute- 
rane la Patriarhia din Bucuresti, ast- 
fel delegatia bisericii evanghelice da- 
neze, sub conducerea episcopului Kat 
Hoffmeyer care a luat parte la servi- 


c:ul divin so’emn de la Patriarhie si a 
vizitat mai multe biserici si minAstiri. 


In decembrie anul trecut. Prea Feri- 
citul Patr‘arh Justinian l-a primit pe 
episcopul anglican Thomas, din Gibral- 
tar, sub a carui jurisdictie se aflA toate 
bisericile anglicane din sudul Europei, 
printre care gi cele din Republica Po- 
popular&é Rominé, 

In cursul acestej vizite Prea Fericitul 
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Justinian a avut cu episcopul Thomas un 
lung schimb de p&areri asupra wunor 
chestiuni bisericesti si in special asupra 
legadturilor dintre Biserica Ortodoxaé Ro- 
mina si Biserica Anglicana, 

Acest legadturi dateaz& din anul 1930 
cind s-au dus fmtre cele douad Biserici 
tratative de unire. 

Cu ocazia vizitei delegatiei grecesti 
facuta anul trecut in Jugoslavia, la ini- 
tiativa preotului din Uzsice, s-a aranjat 
oO expozitie de icoane vechi sirbesti, carti 
bisericesti si obiecte de cult. Dintre 
obiectele de o mare valoare expuse. 
merité o atentie deosebita diferitele 
carti de cult editate incepind cu anul 
1493 la Cetinje, Belgrad mindstirea Ru- 
jan, Mrxina-Krkva si in alte vechi edi- 
turi sirbesti. 

Sint intre ele iucrdri a c&ror litere au 
fost lucrate de catre calugari tipografi, 
din lemn, arama sau din fier. 

Alte carti stau marturie cd atunc’ 
cind turcii, fn prima jumatate a seco- 
lului al XVI-lea, au distrus tipografiile 
sirbesti, tipografii de atunci au inceput 
si copieze cu mina evangheliarele si car. 
tile de cult. In expozitie au fost expus: 
si editii maj recente de c&rti bisericesti 


care, Incepind cu anul 1700 au fost ti- 
parite Ja Moscova, Kiev, Buda, Viena. 
Lipsca si Belgrad. 

Revista mai semnaleazi ca demn de 
retinut faptul c& in America Ortodoxia 
desi se imparte in mai multe organizatii 
bisericesti independente, are totusi din 
ce in ce un rol tot mai insemnat printre 
bisericile crestine. Dup& ultimele date 
statistice mnumé&rul ortodocsilor intrece 
trei milioane jumatate de credinciosi. 
Numarul parohiilor ortodoxe este de 
1385. In Statele Unite functioneaza o 
comunitate bisericeasc&A ortodoxa de 
limba englez&i a carei membri sint ex- 
clusiv supusi americani. 

Aceast&é comunitatea bisericeascé a 
fost infiintati de misiunea americana 
de sub jurisdictia Patriarhatului_ din 
Moscove. Comunitatea a primit in a- 
nul 1932, de la Sfintul Sinmod din Mos- 
cova, o oarecare independenta si tot 
atunci a luat denumirea de <Asociatia 
ortodox4 americana Sf. Vasile». Tot 
tot in acelasi an a fost hirotonit pri- 
mul episcop american anglo-ortodox, in 
persoana lui William Nichols. In aceas.- 
sta comunitate, Sfinta Liturghie si cele- 
lalte servicii divine se slujesc in limba 
engleza. 


—— 


«O SINGURA BISERICA» — «ONE CHURCH», revista oficial4 a Exar- 
hatului Patriarhal Rusesc al Bisericii Ortodoxe din America. 


Revista aceasta apare de mai mult& 
vreme in Exarhat. Este editat&é in con- 
ditiuni tehnice bune pe hirtie kunst- 
druck, in limbile rus& si englezi. Este 
bine ingrijita, dispune de multe clisee si 
are o tinuté strict bisericeascé. 

Partea oficialA a nr. 1-2/1956 de care 
ne ocupam aci, cuprinde pastoralele de 
Craciun (1955) a Patriarhului ALEXEI 
al Rusiei si a Exarhului Bisericii Ruse 
din America, Arhiepiscop BORIS. 

Printre telegramele primite in lega- 
tura cu moartea mitropolitului GRIGO- 
RE aj Leningradului, Ja locul de cinste 
stau cele ale Prea Fericitului Parinte 
Patriarh JUSTINIAN gi a regretatului 
Mitropolit SEBASTIAN al Moldovei. 

Sub titlul de «Pierderile Bisericii» sint 
inserate necrologurile ierarhilor disparuti 
in lunile cele din urmaé ale anului 1955. 

Cei disp&ruti sint: Patriarhul Timotei 
al Ierusalimului, Mitropolitul Grigore al 
Leningradului, Mitropolitul Nicolae al 
Cazahstanului, Arhiepiscopul Andrei a) 


Zaporojiei, Mihail Episcop de Dorogobi- 


cisc si Samborse Veniamin. Episcopul 
Saratovului. 

In continuare aflam stiri despre c&la- 
toria in U.R.S.S. a conduc&torilor pro- 
testanti din America, Delegatia a fost 
condusa& de Dr. Bleik, fiind compusa din 
zece oameni printre care si P. Anderson, 
bine cunoscut in sferele rusesti. 

Delgatia a c&ldtorit in luna martie 
1955 si a avut prilejul sa fac& cunos- 
tinté atit cu viata credinciogilor cit gi 
cu activitatea clerului si a Academiilor 
Teologice din U.R.S. A luat apoi con- 
tact si cu reprezentantii protestanti din 
Republicile Unionale Baltice. 

Urmeazi mai departe sub titlul «Zi- 
lele Sf. Serghie din 1956». o desoriere 
a solemnitatilor care s-au desfasurat in- 
tre 17 si 18 iulie 1955 la mindstirea Za- 
gorsc, sub presedintia a patru Patriarhi: 
HRISTOFOR al Alexandriei, ALEXEI 
al Rusiei, JUSTINIAN al Rominiei gi 
MELHISEDEC al Gruziei. 


Solemnitatile si fastul desfasurarii lor 
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constitue un adevirat triumf al Orto- 
doxiei din zilele noastre. 

Partea informativi din acest numir 
p. 32-37) se incheie cu descrierea eveni- 
mentelor tragice care au avut loc in 
septembrie 1955, in Turcia, cind au fost 
distruse mai muwite biserici crestine gi 
batuti, necinstiti, ucisi si arsi mai multi 
crestini si clerici — lucruri despre care 
s-au scris la timp si la noi. 

Nr. 3-4/1956 a apérut numai mn limba 
engleza, Dupa titlurile si numele aqutori- 
lor deducem ca unele articole — sau 
sint scrise direct in englezeste de autori 
rusi, sau sint traduceri din ruseste, pen- 
tru ca in chipul acesta cititorii — a- 
mericani, crestini ortodocsi. s& le poata 
folosi, 

In nr. 5-6/1956, la partea oficialé sint 
publicate Pastoralele de Pasti ale Patri- 
arhului ALEXEI al Rusiei si Exarhului 
BORIS al Americii. 

Tot aici este publicat si chipul Arhi- 
episcopului ADAM al Filadelfiei, care a 
incetat din viata la 29 aprilie 1956 la 
Filadelfia, dupa o boala grea. Raposatul 
era in retragere. Tot aci se pubi.ica si 
telegramele de condoleante ale Patriar- 
hului ALEXEI si Exarhului BORIS al 
Americii, 

Dupa materialul publicat in engle- 
zeste, la incheierea numarului, se publica 
cuvintul inchinat «Icoanei facatoare de 
minuni a Maicii Domnului>», denumita 
«Znamenia» (Semnul biruintei), ocroti- 
toarea Academiei Teologice din Lenin- 
grad, de Prof. L. Pariischii, rostit la 
serbarea dé Sfirsit de an. 

Sfirsitul acestui cuvint se tipareste in 
numirul urmator, 

Nr. 7-8/1956 cuprinde in partea ofi- 
ciala <«Calatoria delegatiei bisericesti 
ruse de sub conducerea Mitropolitului 
Nicolae Krutitchi in U.S.A.». 

Delegatia a sosit pe calea aerului la 
2 iunie 1955 la New-York, ca s& intoarca 
vizita primitaé din partea americanilor 
in martie 1955. — 

Fiecare dintre membrii delegatiei si-a 
vizitat pe ai sai: ortodocsii pe ortodocsi 


protestantii pe protestanti, armentit pe 
armeni, etc. 

Au interesat mult slujbele fa&cute de 
de catre fiecare cult in parte. Cuvintarea 
Mitropolitului Nicolae a reusit s& cuce- 
reascé intreaga asistenti. 

Toti cei care au venit in contact cu 
aceasta delegatie au raimas profund si 
placut impresionati. 

Mai departe redactia revistei, aducind 
la cunostint&éa ftmcetarea din viata a 
I.P.S. Arhiepiscop Adam al Filadelfiei, 
da citeva informatii biografice. Avea 
virsta de 75 ani. Era fiu de preot din 
Galitia si a fost hirotonit in 1922 ca 
episcop. 

Urmeaz& apoi continuarea si sfirsitul 
cuvintarii Prof, L. Pariischi despre Icoa- 
na Maicii Domnului, facditoare de mi- 
nuni, «<Znamenia» (semnul biruintei). 

In razboiul trecut ostirile germane au 
luat cu ele aceasta icoana. Dupa zdro- 
birea nemtilor la Riga, icoana a fost 
gasit&é si adus&é la Leningrad unde, din 
ordinul Mitropolitului Grigorie, este ase- 
zaté in Biserica Academiei Teologice, 
devenind ocrotitoarea acestui asezamint. 

Sub semnatura Prof. V. Vertodradov 
se publicé o «Analiza critic&é a invatatu- 
rii romano-catolice despre primatul pa- 
pal, dup& date evanghelice». Este o 


_ trecere in revista a locurilor evanghelice 


cunoscute. pe care se bazeaza romano- 
catolicii (Mt. 16, 13-19; Ls, 22, 31-32 si 
cap 21 de la Ioan). Toate aceste locuri 
gresit tilcuite, sint lamurite de autor 
cum trebuie. Autorul incheie cu reco- 
mandarea Mintuitorului, care ne fnvata 
ca in Biserica Sa toti sintem frati si 
deopotrivaéa. (Mat. 20, 25-28; Le. 22, 25- 
27; Marcu 10, 42-45 si Ioan 13, 13-15). 

Restul acestui numar din revistd are, 
ca gsi celelalte numere, o parte lite- 
rar-istorica, in care se public&é in limba 
engleza articole cu caracter bisericesc 
local si general, precum si material ca- 
tehetic. 


Pr. PAVEL GROSU 
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ATITUDINEA FATA DE LUME IN BRAHMANISM 
SI IN CRESTINISM *) 


Atitudinea fata de lume are un rol determinant in evoltrtia civilizatiei, deoarece 
aceasta atitudine poate sa ia una din cele doud forme extreme si opuse: forma de accep- 
tare sau forma de negare a lumii. Acceptarea lumii aduce cu sine o traire intensa, gus- 
tarea bucuriilor vietii si nazuinta de a transforma lumea in vederea anumitor scopuri. 
Activismul generat de atitudinea de acceptare a lumii devine astfel motorul progresului, 
al civilizatiei, si prin aceasta izvorul bunului trai. Negarea lumii, dimpotriva, indreapta 
atentia omului spre alte orizonturi, determinind o atitudine pasiva in fata vietii si impie- 
dicind progresul civilizatiei. 

Data fiind, deci, importanta pe care o are atitidinea fata de lume, socotim c4 
sintem datori si noi, ca teologi, s4 cercetém legatura ce exista intre religie si diferitele 
atitudini ce pot fi luate in fata lumii. 

Astfel, vom incerca, in lucrarea de fata, sa ardidm ca atitudinea de acceptare sau 
neacceptare a lumii este in functie de o anumita conceptie despre divinitate, Si anume, ~ 
dupa cum se considera divinitatea ca transcenden{a sau imanenta lumii, se ia si o atitudine 
de acceptare sau meacceptare a lumii. In primul caz, fiind vorba de un dualism — 
Dumnezeu-lume — Dummnezeu este considerat ca distinct de lume, iar lumea are in sine 
realitate si, in principiu, si valoare. In al doilea caz insa, fiind vorba de un monism, 
lumea nu mai are realitate in sine, este o simpla aparentd inselatoare, este maya. Aceasta 
din urma conceptie este in chip firesc generatoare de pesimism, de atitudine de negare 
a lumii si a vietii. 
| Este adevarat cA nici conceptia transcendentalista despre divinitate nu implica 
-Neapdrat activismul. Lumea capata un sens in sine numai in cazul cind la constiinta 
realitatii lumii se alatura si constiinta valorii ei. Numai atunci omul poate fi pe deplin 
incredintat ca tradirea in mijlocul lumii are un rost. 

Constiinta valorii lumii face chiar ca acceptarea lumii sa fie insotita de un senti- 
ment de bucurie, deoarece lumea este acceptata tocmai pentru c& ea convine omului. 
Cind constiinta valorii lumii este insotita de constiinta realitatii ei, bucuria devine de- 
plina si perfect indreptatita. 

Acceptarea lumii se poate sprijini insé si numai pe constiinta realitafii ei, fara 
a face consideratii asupra valorii lumii sau chiar negind lumii orice valoare. In acest 
caz, desi atitudinea de acceptare a lumii exista, ea poarta pecetea sumbrului, a pesimis- 
mului. Lumea trebuie acceptat’ pentru ca exista, desi ea, pentru om, nu reprezinta nici 
un bun. Omul cu o astfel de atitudine traieste sub o continua apasare gi triste{e, iar exis- 
tenta si-o tiraste ca melcul, lipsit de orice activism viguros si creator. 

Lucrurile acestea se vor la4muri din ce in ce mai bine, pe masura ce vom inainta 
in expunerea noastra, in care, cum am spus, vom cauta sa aradtam rolul religiei in deter. 
minarea atitudinii fata de lume. Pentru aceasta, ne vom folosi de compararea a doué 
religii destul de diferite, dar care au fost puse totusi adesea fata in fata: brahmanismul 
si crestinismul. La o astfel de cercetare sintem ispititi mai ales de scrierile sacre indiene 
pe care le avem la igdemina. Aceste scrieri nu se refera direct la atitudinea fata de lume, 
ci reprezintad numai anumite conceptii religioase, din care ins4 se pot deduce atitudinile 
fata de lume pe care. brahmanismul le-a recomandat credinciogilor sai in diferite pe- 
rioade ale religiei indiene. 


*) Aceasta lucrare de seminar péntru titlul de magistru a fost imtoemitd stb oon: 
ducerea P. C. Diac. Prof. Em. Vasilesgu, care a dat si avizul sé fie publicata. 
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In intentia noastra a fost, desigur, s& cercetém in general atitudinile fata de 
lume ce se degajeaza din literatura indiana si sA le comparam cu atitudinea crestina fata 
de lume. O astfel de intreprindere cerind ins4 un cadru mult mai larg, ne vedem nevoiti 
si ne marginim, deocamdataé, numai la perioada mai veche a vietii religioase indiene, 
perioada vedicé si cea brahmana propriu-zisa, care corespund cu perioada vechitesta- 
mentara si noutestamentara a crestinismului. Aceasta reducere a terenului de cercetare 
ne va permite o aprofundaté comparatie intre atitudinea crestind fata de lume si atitu- 
dinile generate de scrierile considerate de hindusi ca «revelate». 

In felul acesta, spera4m ca modesta noastra cercetare, intr-un domeniu atit de greu 
accesibil cum este acela al literaturii sacre indiene, s4 scoaté Ja lumina marile deosebiri 
ce exist4%. intre atitudinea crestind fati de lume si atitudinile fata de lume generate de 
brahmanism. De asemenea niddjduim s& reiasd din lucrarea noastra superioritatea ati- 
tudinii crestine fata de lume si rolul important pe care ea l-a jucat in aparitia civilizatiei 
moderne. In fine, socotim c& lucrarea noastra va avea darul sa scoata in relief inalta 
valoare a conceptiei religioase crestine in general, conceptie generatoare de oameni noi 
si de lume noua. | 


I. — ATITUDINEA FATA DE LUME IN BRAHMANISM 


1. Perioada Vedelor. In epoca vedicd nu g&sim o religiozitate bine determinata, 
ci un conglomerat de religiozitati. Astfel, pe linga urme @le unei religiozitati primitive, 
intemeiaté pe animism, aflam o religiozitate mitico-naturalista, o.religiozitate cu suter- 
nice trasdturi magice si inceputurile unei religiozitati mistice si etice. Desi aceste forme 
de religiozitate reprezinta tot atitea conceptii diferite despre divinitate si despre legdtura 
divinitatii cu lumea, totusi ele se fnrudesc prin aceea ce am putea numi imanentismul 
lor; imanentism care formeaza trasdtura comuna a religiilor hinduse nu numai in epoca. 
vedicd, ci si fn epocile urmAatoare. | | 

Prin religie imanentisté se intelege acea religie in care divinitatea este simtit# 
in mod confuz si in care tendinta de a cunoaste divinitatea porneste de la om si de la 
mediul fnconjurdtor. Omul devine, in aceasta perspectiva, un modelator al divinitatii. In 
consecinta, divinitatea construit} de om va apare in mediul uman si va fi inrudita cu 
omul. Divinitatea se afla astfel in lume si are aceleasi caracteristici ca omul, potentate 
la un coeficient marit. Divinitatea este deci imanenta si religia respectiva ia. aspec- 
tul Divinitatea imanent& corespunde unei conceptii cu puternice tendinte 
moniste. 

Caracterul acesta imanentist al religiilor vedice va avea un rol covirsitor tn de- 
ferminarea atitudinii fata de lume a omului vedic. Aceasd atitudine se va caracteriza 
printr-in attivism lipsit de continuitate si peérspectivd istoricd: fapt care nu va peimit 
ca atitudinea de acceptare a lumii, ce se gaseste in scrierile vechi, sA se transforme in- 
tr-una de des4virsire a lumii. In felul acesta, concepfiile religioase vedice vor tmpinge 
incetul cu ftncetul pe omul vedi¢ spre misticd, spre o atitudine de negare a lumii. 

‘Tr&irea religioas4 nprimitiva, care n-a disparut cu totul fin perioada vedicd, este 

caratterizat4 prin intrepdtrunderea elementului supralumesc si a celui Jumesc, fntrepa- 
trundere atit de strins4 incit nu mai permite efectuarea unei distinctii precise intre aceste 
dou% elemente. Fiecare arbore, stincd sau animal sint ndtrunse atit de mult de forta mis- 
terioasd. tncit nu se poate trage o linie de demarcatie intre lumea fizict si cea supra- 
fizica. Aceast§ conceptie animist4 presunune o viziune instabilAa a existentei. 
__. Omul vedic, “credincios acestei conceptii. are © atitudine de acceptare instinctiva 
a lumii, simtind inconsfient strinsa dependenta de lume. Intreaga sa viata este legata 
organic de natura, fata de care el simte totodata frica si respect. Negarea lumii fi este 
eu totul necunoscuta. Lumea, natura, exercita asupra credinciosului anim‘st o atractie 
pling de nasiune. dar fl umple si de o mare sfiala si teama. yw 

Lasaim ins4 de-o parte acest gen de religiozitate, care tn perioada vedicad repre- 
zint4 numai o reminiscenta, pentru a cerceta o alta religiozitate mai caracteristica, chiar 
cea mai caracteristicd reliviozitate vedicd, alaturi de cea magico-ritualistd, si anume re- 
ligiozitatea mitico-naturalista. 

Religiozitatea mitico-naturalist’ are la temelie o conceptie pe care o putem con- 
sidera ca dualista, tn sensul de-o parte este lumea naturii insasi si a omului. Totusi 
dualismu! acesta nu este delinitiv conturat. El tinde mereu spre monism prin caracterul — 
manentist al religiozitatii mistico-naturaliste. Acest fapt apare in evidenta in ideea ca Zeii 


trfiesc in lumea umand si sint puternic inruditi cu omul. 


Lumea naturii este traita in aceasta religiozitate cu bucurie si nesat. Omul s-a 
eliberat de teroarea cauzat&é de forjele misterioase pretutindeni prezente, scotind lumea 
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supralumeasc4 din obiectele lumii si asezind-o in locuri mai indepartate, cum ar fi aerul 
sau mai apropiate, pamintul, ins4 numai fn citeva locuri si obiecte precise!). In epoca 
vedica natura devine astfel mai transparenta intelegerii omului, negura cauzata de fortele 
necunoscute si misterioase este pe cale de risipire. Zeii sint cufnoscuti, iar relatiile cu ei 
devin mai precise. Lumea capat4 ca atare o valoare tot mai mare prin ea insdsi. Omul 
vedic, adept al acestei religiozitati, soarbe cu nesat toate bundtatile pe care natura i le 
poate oferi, fiind plin de o fierbinte dorint4 de viata. Din supusul umil si nepriceput al 
fortelor misterioase ce-l inconjurau si apasau, devine omu! liber, activ, prieten al zeilor, 
plin de elan vital. Epoca religiei naturaliste este deci 0 epocd de mari transformari, care 
se resimt in viata cotidiand. Este epoca luptatorilor, a eroilor. a zeilor razboinici, a Ma- 
rutilor, a lui Indra. Imne dupa imne sint inchinate zeului Indra pentru a ajuta.rdzboini- 
cului in lupta. «Tu (Indra) devii distrugdtorul dusmanilor si ajuti razboinicului in 
lupta» 2), spune unul din poetii vedici. «O, Indra, aprinde-ne pasiunea de lupt4 si 
infrineaz4 minia dusmanului»3). «Ajuta-ne s4 luaém prada in aceasta lupta, o Indra, 
acordd-ne glorie in zgomoiul bataliei obositoare. Acolo unde este ceata curajoas4 in lupta, 
sdgetile sboara pretutindeni in razboiul barbatilor, In adapostul nostru oferd-ne o comoa- 
r4 in de-ale mincdrii, bogata in vite si care merita s4 fie ladudata, o Indra. Noi puternicii 
invingtori dorim sa fim prietenii tai. Asa cum o dorim, asa acorda-ne-6 noud, bunule!» 4) 

Dar -credinciosul vedic doreste cu ardoare bogdatia fie prin lupta, fie prin munca: 
«Ajuté-ne tn fiece acfivitate s-avem cistiguri imbelsugate. Vino la noi cu bogatii»5), se 
roagé credinciosul vedic prin gura unui poet. 

Omul vedic este mai ales un mare iubitor de aur. Aurul este pentru el un obiect 
foarte pretios. Pentru a arata valoarea extraordinara a unui lucru, Vedele fi adauga aces- 
tuia calificativul de «aurit». ; 

Pe lingd dorinta de bogd&tie, intilnim in imnele vedice si dorinta de-a avea multi 
copii, viitori eroi. Astfel, intr-un imn gdasim urmatoarele versuri: «Agni pe pamint si 
prin cer hoinareste binecuvintind, el da femeia bogata, de eroi nadscdtoare» 6). 

Dorintele omului vedic aratate pind acum sint rezumate in versurile urmdatoare: 
«Astfel, da-ne noua, Indra, avutie, acordindu-ne mintuirea si stdpinirea puternica 
plina de forta a barbatilor. Apara-ne pe noi si pe bogatii nostri printi, da-ne comori, a- 
vutie si copii» 7). | 

Dar dorintele omului vedic se indreapta si spre bunuri intime legate de persoana 
sa. El isi doreste putere, sdndtate si viata lunga: «Fii-ne, o Agni, ajutor si apdarator, 
acorda-ne si ne confera puterea tinereascd» 8) se roagd un poet vedic, iar altul il roaga 
de asemenea pe Agni «Apara, Agri, copiii, pe noi si nepotii si corpul nostru propriu ne- 
incetat» 9). | 

Versurile urmatoare ilustreazd cu gingdsie setea de via{a si dragostea pentru na- 
turé a omului vedic: «Nu ne da, o Soma, prada mortii; noi am dori s4 mai vedem soarele 
apunind; noi am vrea ca bdatrinetea noastré multe zile sa aiba ramina departe Zeifa 
mortii» 10) 

Omul religiei naturaliste vedice ne apare, deci, plin de gingdasie si dragoste fata 
de lume si natura. Totodata el ne apare ca iubitor de activitate si plin de patos razboinic. 
Fata de natura se simte apropiat si liber, iar fata de zei se crede prieten gi favorit al 
lor. Totusi tnrudirea naturii si omului cu divinitatea idealizeazd prea mult natura gi face 
pe om de mindru, ca activitatea acestuia sa devina efort obositor si sustinut pentru o 
desavirsire continua. Lipsa de sezisare a timpului, ce se observa de asemenea la omul 
vedic, contribuie si ea la formarea unui activism momentan_ al clipei, lipsit de, continui- 
tate si de dorinta progresului. Toate acestea dovedesc lipsa ideii desAvirsirii, pss ideli 
de progres. 


1. Varuna in cer, Indra, zeul uraganului, in atmosfera, si Agni pe pamint $i. anu- 
me in foc. 

2. Rigveda J, 4. 8. Folosim trad. lui H. Grassmann, Leipzig 1877. 

3. Rigveda, 1, 100, 6. 

4. Rigoeda, X 38 (1, 2). 

5. Rigoeda, |, a. 

6. Rigoeda, X, 8, 1. - 

7. Rigveda, |, 54, 11. 

8. Rigveda, X. 7. 7. 

9. Rigveda, X, 4. 7. 

10. Rigveda, X, 99, 4. So 


’ 
9 
- 


> 
{ 


Cind cunoasterea si simtamintul etic. imping religia naturalisté spre o forma de religio- 
zitate eticd, atitudinea omului devine tot mai plina de responsabilitate fata de natura, 
fata de om si fata de divinitate. Totusi, religia etica isi face aparitia abia in perioada 
vedicd si nu pdtrunde in rindurile marei mase a credinciosilor. Din aceasta cauz4 nu o 
vom cerceta mai amdnuntit in acest capitol. 

Spuneam mai sus ca religiozitatea natugalist4 si cea magica sint religiozitatile 
caracteristice perioadei vedice. Ele exista paralel, insd prima jumdatate a perioadei vedice 
este stapinité mai ales de religiozitatea naturalista, iar cea de-a doua de cea magica. 

Magismul distinge de-o parte lumea naturii si omului, iar de cealalté parte lumea 
fortelor impersonale si demonice. Fiecare lume este pe deplin reala si reprezinta o va- 
loare in sine. Omul valorificd atit natura cit si fortele impersonale si demomice. Cel 
care a crescut in atmosfera magica si cunoaste tainele magice se simte in posesia unor 
puteri extraordinare. E] este cuprins de fioru! dominatiei. Lumea, omul ignorant gi chiar 
fortele misterioase se supun vointei sale. Cunoasterea formulelor si practicelor magice 
il inaltd pe magician pe cel mai inalt pisc al existentei. El dispune de zei, de demoni 
si de intreaga natura, care actioneaz4 in modu! in care actioneaz4 numai in virtutea pu- 
terilor sale magice. Desi factorul volitiv este constitutiv atitudinii magice, el nu deter- 
mina o astivitate sustinuta de transformare a naturii, ci se rezuma numai la o activitate 
magica. Activitatea magica — singura activitate nmecesardé — este considerata drept 
chintesenta puterii de transformare a naturii. Practicarea ei provoaca in cel initiat o 
constiinté demonic&, plina de mindrie si autodivinizare. 

In magism suprema valoare o constituie cunoasterea magica. Lumea reprezinta 
desigur o realitate in deplinatatea cuvintului, insa ea se afla al dispozitia initiatului. 
O betie placutdé cuprinde sufletul initiatului magician. Eliberarea de transcendenta il 
transpune in iluzia autotranscenderii. Chiar omului de rind i se transmite oarecum acea- 
sta atitudine dominatoare faté de naturd,aceasté mindrie far4 margine, caci desi omul 
de rind nu dispune de intreaga comoard a revelatiilor magiei, el poseda o serie de 
cunostinfe care-i permit sd-si creeze un vis de independenta si dominare fata de natura 
si fata de demoni. Tofusi acest aspect trandafiriu se mentine numai fn cadrul societati- 
lor magice, in care diferentierea dintre credinciosi si neiniticti- nu este mare. Aspectul 
este insd intunecat de faptul cA o deplina stapinire a naturii include in societatea magica 


o cunoastere mig&loasd a unei serii nesfirsite de practici magice. Greutatile initierii incep 


s4 impart4 pe oameni in initiati si neinitiati si se pun astfel bazele unei stratificari sociale 
tot mai accentuate. Acum iese din ce in ce mai mult in evidenté insemnatatea magicia- 
nului de profesie. Cu aceasta stratificare apar sf doud atitudini specifice, care, pe masura 
inmultirii cunostintelor magice si a cresterii importantei magicienilor profesionisti, se 
diversificd t6ét mai mult. Atitudinea p&turii initiatilor ramine cea descrisd mai sus. Pute. 
rea neinitiatilor este ins4 .limitaté. Neinitiatul se simte asigurat impotriva raului 
numai apelind la magician. Numai datorit4é ajutorului acestuia isi poate da neinitiatul 
friu liber dorintei sale de viata. Existenta sa devine astfel din ce in ce mai mult legata 
de bunul plac al initiatului. Lipsa de cunostinte magice depline fl supune nesigurantei 
si fricii de fortele obscure si demonice, iar necesitatea.de a apela la magician il pune 


Ja dispozitia acestuia. Totusi, tn cazul unei convietuiri armonioase cu clasa initiata, si- 


ome creste si ceva din mindria si atitudinea dominatoare a acestora i se trans- 
mite si lui. 

Magismul-ritualist vedic aduce astiel cu sine nu numai o_ atitudine specifica 
fata de lume, ci si 6 anumita atitudine faté de societate, dind nastere cu timpul regimului 
de caste, regim cu totul strain spiritului primelor imne vedice. | 

Perioada Vedelor marcheazd insd si aparitia atitudinii de negare a lumii, atitu- 
dine ce va cuceri spiritele indienilor in perioadele urm€toare. 

Intr-adevér, in perioada vedicd tsi face aparitia tendinta spre cttnoastere a abso- 
‘utului si spre gdsirea unitatii lumii. Imnele filozofice ale Rigvedei X, 72; X, 121; X 9@ 
si X, 81, 82 prega&tesc tot mai intens terenul pentru aparitia concepfiilor moniste despre 
lume. Se ivesc acum tendinte spre monoteism, ca pe urma s&-si faca tot mai evident 
aparitia panteismul, pind acum mascat, dar totusi prezent. In aceasta atmosferd incepe | 
s4 mijeascd viitoarea invatatur4 a Unanisadelor; divinizarea eului, Atman. Atman, «eul 
insusi», devine principiul lumii si al omului. Identitatea dintre suflet si Brahma se afirma 
pentru prima oard cu curaj in Atharvaveda X, 8 (43, 44). Mistica isi face acum aparitia 
in cadrul spiritualitatii hinduse. 

In misticd omul caut4 s4 ajungd pe o cale spirituala la existenta deplind, la fiinta 
absoluté, cu care el se simte inrudit. Domeniul lumii nu mai este opus celui divin. 
Lumea in sine este o depreciere, o deriyare sau o imagine neclaré a divinitajii. In acest 
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stadiu lipsa de sesizare a timpului produce o trdire tn atemporalitate si prin aceasta 
duce la o iesire din cadrul lumii. In aceast4 perspectiv4, lumea dispare ca existentd real 
si distinctéa. Viata nu este negatd. Este negaté numai trdirea in cadrul lumii fenome- 
nale. Se pretinde o tot mai accentuaté dezlipire de cele materiale, pentru a se putea 
ajunge in lumea eterna, in bratele divinitatii. In general, specific misticianului indian 
este ca acesta nu tinde la o unire cu o divinitate exterioar4 omului, ci cu divinitatea as- 
cuns4 in adincurile sufletului, cu Atman, acea descoperire epocala a spiritului hindus. 

Dar, deoarece atitudinea de negare a lumii, de indepdrtare de lume si de iesire 
din ea isi face aparitia abia in epoca vedic& si se intilneste numai la o micd minoritate 
de oameni, asa numitii yogini — si la unii poeti, nu vom mai insista asupra ei in acest 
capitol. Aici ne multumim s4 afirmaém c& atitudinea de negare a lumii apare inca din 
epoca vedica, 

2. Perioada Brahmanelor 11). Inainte de a trece fa prezentarea atitudinilor fata de 
lume existente in aceast§ perioadd, trebuie facem unele preciz4ri si anume: Brahma- 
nele, ca si Upanisadele de altfel, indica existenta unor creatii literare anterioare, de 
natura speculativ-rationalé. In aceasta perioadd vor exista deci concepfii religioase 
perfect distiticte: cohceptia extra-brahmanicA speca€lativa si conceptiile Brahmanelor. 

Religiozitatea Brahmanelor include tn sine urm&toarele elemente religioase: ele- 
mentu!l mitologic si elementul magic. 

In prima parte a Brahmanelor elementul mitologic era puternic reprezentat. In 
fruntea panteonului hindus se afla Prajapati (Domnul creaturilor). Acest zeu este consi- 
derat drept creatorul lumii, desi nicdieri nu se ajunge la o teorie bine precizat4 a crea- 
tiei 12). Ca&tre mijlocul perioadei ins4 elementul mific devine cu totul subordonat celu 
magic. Locul lui Projanati este Iuat in cele din urm4 de Brahma!3) zeitatea magica 
prin execelenta. Prin aceasta elementu!l mitic se dizolv4 tn cel magic-ritualist pind la 
disparitie. 

Conceptia speculativa extrabrahmanieS n-a avut fPrea mare trecere in marile 
mase si, ca atare, atitudinea fata de lume oenerat& de ea va fi rar intilnit. De aceea ne 
vom rezuma la analizarea atitudinii fata de lume generat4 de conceptiile brahmane. 

Caracterul de baza al religiozitatii Brahmanelor fl constituie ritualismul-magic. 
Acest gen de religiozitate avea foarte mult4 trecere nu numai in casta brahmanilor, care 
l-a eultivat. ci si in marile mase nooulare, execentind pe sustinatorii curentului anti-brah- 
man#, aflati ins4 tn minoritate. Ritualismu! magic are, inca din prima parte a perioadei. 
o coloratur§ mitica. Acest fapt va influenta si atitudigea fata de lume, Magismul fiind 
oarecum ingrddit de existenta zeului suprem Prajapati, Creatorul, atitudinea omului nu 
va fi supusa4 intru totul magismului. | 

Primul caracter al acestei atitudini este afirmarea neconditionata a realitatii lumii. 
Prajapati, spun Brahmanele, a creat lumea si creaturile, care, dupa ce au fost create, 
s-au inchegat. Atunci el a intrat in ele ca forma (rupam). Dualismul lumii este deci ga- 
rantat de creatia lui Prajapati si de faptul cd el a intrat in lume, dindu-i forma. Totus: 
si acest dualism are nuan{a monist&%, deoarece in general nu se vorbeste de o creatie 
din nimic, si apoi divinitatea apare cu totul ca imanentad. Aici ne aflam iq cadrul unw 

11. Brahmanele sint lucrari de mari proportii, cu continut teologic. Ele dau in- 
structii cu privire la intrebuinjarea corecté a materialului vedic in efectuarea jertfelor. 
Totusi dep&sesc acest scop. Brahmanele se impart in trei categorii: Vidhi, Arthavada, Ve- 
danta. 1) Vidhi (prescriptie) prescrie ceremonia, discuta motivele ei, mijloacele de inde- 
plinire si descrie mersul ei; 2) Arthavada (explicatie) incearcé sa fundamenteze exe- 
getic, polemic, mitologic, dogmatic, etc. continutul prescriptiilor; Vedanta (sfirsitul Ve- 
dei) sau Upanisad contine reflectii teologico-filozofice cu privire la fiinta lucrurilor. U- 
panisadele reprezint& propriu zis continutul principal al suplimentului Brahmanelor nou- 
mit Aranyaka. 

‘ 12. Paul Deussen: Allgemeine Geschicte der Philosophie, vol. 1, Leipzig 1922, 
. 181. 
: 13. Brahma(n) insemna la inceput «rug&ciune». Chiar in Vede aeest cuvint ia 
sensul de putere, forf{ a rugdciunii, a cuvintului. Cu timpul aceasta for{a, datorita ma- 
gismului, isi extinde zona de activitate si asupra zeilor. Rugdciunea este considerata 
acum drept cea mai fnalté forfa existenté. In epoca Brahmanelor, predominata de spiri- 
tul magic, aceasté fort devine puterea suprema principiul tuturor lucrurilor si fiintelor, 
inclusiv zeii, Ea e conceputé ca un principiu impersonal, etern gi atotputernic. In felul 
acesta, Brahma devine zeitate predominantaé si pind la urmd unica, de care depinde in- 
treaga existen{& si cu care existenja se identificé. 
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realism absolut, cdci orice forma a lumii este perfect reala, deoarece divintatea, garantia 

realitatii, este cuprinsa de insdsi aceasta forma. Intrarea divinitatii in formele lumii 

aduce acestora si deplina lor valoare. Lumea, in toate manifestarile si formele sub care 
oi) apare, constituie tot atitea bitnuri vrednice de dorit, deoarece ele reprezinta tocmai va- 
3 loarea suprema: divinitatea. Aceasta considerare aduce cu sine o si mai accentuata afir- 
a mare si dragoste pentru lume. Activismul apare acum Ca atitudinea cea mai corespun- 
t zatoare. El este accentuat si de faptul cd, in cadrul religiozitatii mitico-naturaliste, omul, 
a desi este inrudit cu divinitatea, traieste in nesiguranta, deoarece divinitatea fiind con- 

cepula ca persoana este arbitrara si capricioasd4. Ca atare, omul se vede silit adesea sA 

apeleze numiai la aiutorul Lirsa cimtilui timnrlui face inst ca acest activism sa 
fie lipsit de perspectiva unei evolutii istorice, de suflu si continuitate. Acest fapt va fa- 
ramita activismul intr-o serie de activitati momentare disparate. si anarhice, nepermitind 
aparitia progresului. Ideea apei ca divinitatea existA in lume d4 o prea mare valoare 
lumii, fapt care va micsora avintul activismului si va pregati sufletele spre o atitudine 
contemplativa. 

Activismul acestei perioade se face simtit mai ales in cuceriri de noi teritorii. 
Valea Gangelui este deia cucerita la inceputul epocii. Triburile ariene continua acum s& 
i [a se intinda spre sud. Noile state se intdresc, se consolideaza si se maresc. Apar orase noi, 

8 mestesuourile sint fn floare, etc. 

| Mapismul cistiod teren si Prajanati inlocuit cu Brahma. Ritnualismul este 
victorios. Prin aceasta si atitudinea fata de lume se schimba. Realitatea Imii este si 
mai departe recunoscuta. ins4 aceasta realitate nu mai are suportul metafizic de mai 
inainte, deoarece a disparut zeitatea mai mult sau mai putin nersonalA care sA o for- 
Rohmo acta moi melt simpalyl magice decit chiar 9 divinitate imnerso- 
nalj. Brahmanul ia acum locul divinit4tii. Valoarea lumii ‘scade, fiindea lumea nu mai 
are valoare prin originea ei, ci prin jertfele brahmane. Aici incepe sa se diferentieze si 
mult ate Fath da atitidinna cf atitudinea 
eredincios. Brehmanii. staptni ai formulelor magice atotputernice. se simt stAninii exis- 
tentei. TInsemnAtatea lor creste eonsiderahil, Lumea fntreaos. dung conceptia lor, sta Ta 
disnozitia ynintei magic. Rrahmanul devine stanin, Inmea. natura, zeii si 
ignorantii devin obiecte neputincinase. Brahmanii trAiese acum tntr-o iluzie beaticy a 
unei nuteri nem&surate. Arceasté iluzie le rAneste simtiul realitatii, orientindiy-i spre 
o Iwme cu totul imginar§. ActWismul social dispare cu totul, tnlocuit fiind cu unul 
magic. 

Credinciosu! acestei reliciozitati Sinitie tot mai intim legat de brahman. E] re 
nevoit sd-letntretind, cXci, f4r4 formulele si practicile brahmanului, atit viata sa, cit si 
aceea a familiei si chiar a pruncului din sinul mamei, este nrimejduita. Acapararea de 
catre casta brahmanilor a practicilor magice rApeste omului simplu si orice urma de si- 
surants a vietii. F! devine tot mai terorizat de fortele demonice misterioase, ne care nit 
le nnate si de aureola nuterii brahmanilor. Fl recunoaste realitatea lumii. tnsA 
waloarea ei_disnare in aceast4 nerspectiva. Activismul sau este acum mai mult impus 
si nesiogur, decit natural si linistit. 

In rezumat, putem spune c4 atitudinile fata de lime generate de magismul ritua- 
list in enoca Brahmanilor renrezintA caracteristici similare atitudinilor magiste ale pe- 
rioadei Vedelor, exagerate insa pina la limita. 


Macismu! exagerat al perinadei Brahmanelor pregateste la rindul sdu terenul mis- 
ticiji si atitudinii de retracere din lume. Curentul speculativ antibrahmanic, ce devine 
din ce tn ce mai nonular in nltima narte a nerioadei Brahmanelor, patrunde si tn casta 
hrahmanilor si *ncene astfel s4 ponularizeze si s4 oficializeze o conceptie relicinasA mis- 
tick eliberath de elementele macice si mistice. Atitudinea de nerare a Tumii e consi- 

| derat4 tot mai mult ca fdeal4 si nreluaté de un num4r tot mai mare de adepti. In felul 

; acesta anar zorile misticii. anuntaté deia de catre Vede, si fncepe o noua perioada a 
sniritualitatii hinduse: perioada Upanisadelor. 
3. Perioada Upanisadelor. Perioada Unanisadelor (ca si cea a Brahmanelor) nu 

| este ne denlin caracterizat4 de scrierile numite Upanisade. Aceasta rezulta din fantul ¢4 
Unanisadele fac nenumdrate aluzii la existenta unor curente speculative contrare spiri- 
7 tului upanisadic. Totodataé, in Upanisade mai apar, si reminiscente ale religiozitatii epo- 

P| cilor anterioare, ca magism, elemente mitico-naturaliste ete. Desi aceste elemente sint 
cu totul disparate si rare, ele vadesc continuitatea perioadelor ante- 

rioare in masele populare. 
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Din anumite relatari aflate in Upanisade, ne putem forma o oarecare imagine 
asupra acestor curente independente. Astfel, in Maitrayana Upanisad apare o lista in- 
treaga de oamemi cu care dreptcredinciosul nu este bine sa aiba legaturi, deoarece aces: 
tia «sint numai hoti si nedemni cerului» !4). Printre acestia sint citafi si cei care mery 
sd invete la Cudra adicé reprezentantii castei umilite a narienilor. Ce fel de invata- 
tura aveau acestia nu se spune. In alta parte se aminteste insa de existenta unor gin- 
ditori care, ca Heraclit, afirmau continua devenire. Ei spuneau: «Ceea ce este, este mu- 
mai devenire» !5)., Acestia se ridicau ftmpotriva celor care negau realitatea devenirii, 
prin alirmatia: «Ceea ce nu exista nici nu poate s4 devind» 16) voind s4 spuna prin a- 
ceasta ca existenta include in sine devenirea. Acelasi Upanisad indica si existenta unei 
scoli realiste, ce se baza pe o teorie empiristéa. Reprezentantii acestei scoli afirmau ca 
«perceptia trebuie sa aiba o cauza, caci altfel schimbarea ei ar fi imposibila. Ea este tot- 
odata independenta de noi, ca si durerea de altfel» 17 Pe linga aceste conceptii se afirma 
de catre unii ca «aceasta este adevdrata lume, nu exista nici o lume dincolo de moar- 
te» 18). Aceastaé doctrind materialisté si atee se pare cA avea destui aderenti si produ- 
cea multe disculii, cadci si alte Upanisade se ridicd tmpotriva ei. Astfel, de exemplu 
Cvetacvatara Upanisad afirma intr-un loc: «Unii invafatori ne vorbesc despre natura, 
altii despre timp, ei insa gresesc cu tofii. Nu! doar puterea Dumnezeului atotputernic © 
lasé s4 se miste in cerc in lume acea roata a lui Brahma» !9). 

Conceptiile «eretice» pot fi caracterizate, in rezumat, din putinele date pe care le 
posedam, ca fiind cu totul independente fata de traditie. Cercetarea problemelor esie 
incredintata exclusiv ratiunii iar punctul de plecare al cercetdrilor este un putern/: rea- 
lism. Ca atare, empirismul este una din caracteristicile lor specifice. Acest mod de a 
privi problemele a dus la o concepiie mai mult sau mai putin materialist4, in care 
Dumnezeu este sau inlocuit cu natura, sau este cu totul negat, imbratisindu-se ateismul. 
Realismul materialist al acestor conceptii aduce cu sine o atitudine specifica fala de 
fume. Lumea, in complexitatea formelor ei de aparitie, este perfect reala. Insasi deve. 
Nirea are realitatea, ca si fiecare forma ce apare in schimbarea netncetataé din sinul na- 
turii. Nemaiexistind divinitatea, natura va prelua caracterele superlative ale acesteia si 
astfel va deveni valoare suprema. Viata prim@gte tn_consecin{é o tnsemnatate unica, de- 
oarece omul trdieste ca atare o singurd dat& si numai tn aceasta viata poate gusta su- 
prema valoare: natura. 

Numai atit se poate spune despre atitudinea omului stapinit de o astfel de viziune 
despre lume. Sdracia informatiilor nu ne ofera rosibilitatea de a intrezdri ce natura 
are aceasta atitudine de acceptare a lumii si de gustare a vietii, daca anume este du- 
blata de un pathos activ transformator sau este tnsofita de o atitudine mai _pasiva, mai 
contemplativa, de gustare dezordonatd, pe toate planurile, a clipei si situatiei, Nu ne 
putem da astfel seama daca aceasta acceptare a lumii lua forma activismului constructor 
sau a pasivismului contemplator poetic sau a hedonismului sensualist etc. Probabil ca a 
luat toate aceste forme, fns& aici ramtnem doar tn domeniul ipoteticului . 

Din cele relatate ne putem da seama ca perioada Upanisadelor reprezintaé un mo- 
zaic extrem de variat de conceptii si ca atare de atitudini fata de lume. 

Upanisadele reiau invatatura despre Atman, aparuta in perioadele anterioare in 
cercuri extra-brahmanice. Wpanisadele insesi ne dezvaluie faptul ca invatatura despre 
Atman isi are originea in casta razboinicilor (Kshtrya). Preluind invatatura despre 
Atman, brahmanii o aprofundeaza si fincearcd sd ajunga la o sinteza intre Atman si 
Brahma. Brahma ajunsese de altfel acum o zeitate impersonala, absoluta si de naturd 
Speculativa, nu magica, cum era in perioada Brahmanelor. Upanisadele ne vor oglindi 
lidel intregul proces de sintetizare a celor doud principii absolute: Brahma Zeitate su- 
prema, plasata in lumea externa omului si independenta de acesta, si Atman, zeitatea 
plasata in interiorul oniului, identificatA cu simea eului si fata de care lumea exterioara 
este complet dependenta. Acest proces nu va duce insaé la o sintezA deplina, fara 
negarea caracterelor specifice uneia dintre divinita{i in favoarea celeilalte, cdci esenta lot 


aufenticg nu ingdduie o adeviirata fuziune. 


14, “Upanisad, 7, 8. Citaém dupa Paul Deussen: Sechzig Upanischads des 
Veda, Leipzig 1905. 
15. Mandukya Upanisad, 4, 4. 
16. Mandukya, U panisad, 4, ‘4. 
17. Mandukya Upanisad, 4, 24. 
18. Kathaka Upanisad, 6, |. 
19. Coetagvatara U panisad, 6, i. 
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__Intr-adevar, se observa o continua oscilare, fie spre Brahma, fie spre Atman, pina 
cind conceptia despre Atman va triumfa. Brahma mai apare numai cu numele. Carac- 
terul lui specific de zeu al lumii externe, de zeu specific unei viziuni realiste, dispare 


din ce in ce mai mult, fiind fnlocuit cu specificul zeitatii lumii interne, zeitati idea- 


liste, Atman. : 
: Punind problema mintuirii, pe care cauta s-o rezolve cu ajutorul speculatiei asupra 
lui Atman si a lui Brahma, Upanisadele pasesc pentru prima oard, in cadrul evolutie1 
sprituale indiene, in mod constant gsi hotdrit, pe drumul misticii. Mistica este acum 
fundamentata speculativ si experimentata practic prin meditatii, prin asceza si prin teh- 
nica spiritual4 yoga. Mistica devine de acum inainte una din caracteristicile principale 
ale religiozitatii hinduse. Dupa cum vom gasi accentuat conceptul de Brahmna sau de 
Atman, asa ne vom afla mai mult intr-un idealism realist sau intr’un idealism absolut si, 
in consecinfa, vom avea de-a face cu doua atitudini specifice fata de lume. 
 Idealismul realist al conceptiei mistice upanisadice va permite ivirea orientarii etice. 
Incepind cu Upanisadele, morala incepe s& cistige tot mai mult sufletele hindusilor, ajun- 
gind cu timpul cel mai puternic concuernt al misticii. ba 
Vom putea deci urm&ri in Upanisade nu wma, ci trei atitudini specifice fata de 
lume, atitudini dictate de trei conceptii diferite si anume: a) Conceptia monista a 
misticismului pur, ce sta pe temeiul :dealismului absolut; b) Conceptia instabila a mis- 
ticismului diminuat, ce se bazeazA pe un idealism cu puternice rezonante realiste, si c) 
Conceptia dualista a eticii, ce se bazeaza pe realism. Misticismul upanisadic pur pleaca 
de la conceptia idealist4é a dependentei obiectului de subiect. Lumea, cu toate fenome- 
nele ei, este continut de constiinta. Astfel, intr-un Upanisad mai ttnar, Mandukya Karika, 


se spune: «Ceea ce pare ca per@epi ca animale, pasari si insecte, plimbindu-te treaz in 


toate partile, nu exist in nici un alt loc decit in spiritul celui treaz. De aceea tot ceea 
ce se vede este numai constiinta celui treaz» 20). 

Teoria c4 lumea este continut de constiinté sau reprezentare sta in interdependenta 
cu teoria unicitatii existentei, baza monismului. Aceasta teorie, pentru a putea fi susti- 
necesita negarea multiplicitajii si devenirii. In consecin}a, se afirma irealitatea 
lumii. Prima afirmare directa a realitatii lumii apare in Cvetagvatara Upanisad sub for- 
ma unui memento: «Sa stii lumea este nalucire (maya)»2!1), pentru ca, pe urma, sa 
se iveasca mereu, mai ales sub forma: «Orice multiplicitafe este ndlucire. Lipsitd de mul- 
tiplicitate este realitatea» 22). | 

Teoria irealitatii lumii merge in misticismul upanisadic paralel cu teoria lipsei 
de valoare a lumii si a existentei. Caci intr-adevar o lume ireal4 nu poate satisface 
cu nimic tendinta putefnica a cugetdtorului upanisadic spre valoare (si mai alés spre 
valoarea absolutd), deoarece conceptul valorii include in sine eternitatea. Valoarea re- 
nrezinta astfel, in conceptia upanisadica un caracter al lumii de dincolo de devenire si 
temporalitate. Valoarea apare acolo unde se afla unicul si eternul. De aceea cugetadtorul 
upanisadic poate ajunge la concluzia: «Ceea ce este diferit de sufletul nemuritor este 
suferinta» 23). Pesimismul devine astfel o caracteristicd a idealismului upani- 
sadic, care-1 insoteste in orice considerare a lumii. Acest pesimism fl face pe cuget&torul 
upanisadic s4 exprime narc4 cu regret: «Da, aceste lumi sint lipsite de bucurie si adincite 
fntr-un intuneric orb» 24). | 

Atitudinea credinciosului upanisadic stapinit de o astfel de conceptie este o ati- 
tudine de negare totala a lumii fenomenale si a vietii legate de aceasta. Aceast4 negare 
este si o consecinta a accentuarij la maximum a tendintei cunosterii, cunoastere tndrep- 
tat4é spre absolut si care acapareaz4 intregul suflet. Misticul upanisadic nu va nega 
tofusi viata, care reprezinta si pentru el una din cele mai inalte valori ale existentei, 
dup4 cum rezultaé si din desele identificdri ale lui Brahma cu Prana (viata). Aceasta 
viatd va avea insa alte trdsdturi si anume trdsdturile conceptiei mistice despre viafa. 
Pentru atingerea acestui gen de viaté superioara si datorita conceptului lipsei de valoare 
a lumii fenomenale se impunea cu stringenta despartirea de aceasta lume. Asceza devire. 
in consecintd, in aceasta perioadd, cea mai inalta forma de viata. Sute si chiar mii de 
oameni sint atrasi spre viata ascetic. isi parasesc parintii, sofia, copiii, pentru a se 
afunda in pddurile dese si in muntii sdlbatici ai Indiei. Activismul social, politic si chiar 


j 


20. Mandukyu-Karika Upanisad, 65, 66. 
21. Cuetagvatara U panisad, 4. 10. 

22. Mandukya Upanisad, 1, 17. . 
23. Brihadaranyaka U panisad, 3, 7, 23. | 
24. Brihadaranyaka Upanisad, 4. 4. 17. 
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cel strict economic este inlocuit cu un total pasivism. Insasi Samsara 25) (reincarnarea) 
si problemele morale in legdlurd cu aceasta nu-! mai ating pe ascet, care consider4 
drept scop al vietii unilicarea cu divinitatea. 

Mistica upanisadica, inchizind activitatii accesul spre lume, deschide in schimb 
portile spre un activism spiritual individual. Lumea interna devine un domeniu din ce in 
ce mai cumoscut seriei nesfirsite a pionerilor spiritului. Telul investigatiilor speculative 
si al practicilor ascetico-meditative este cucerirea adevaratei realitafi si singurei vaiori 
existente: Atman. Lepadarea lanturilor grele ale nestiintei, care-| inconvoaie pe om sub 
suferinta, si retragerea din lumea iluzorica, pe care i-o creeaza aceasta nestiinta (avidya), 
in interioritatea eului propriu, pind la unificarea cu sinea pura, cu Atman, reprezinta 
marele ideal al misticii upanisadice. 

Puteni spunme deci ca una din atitudinile fata de lume pe care le gasim in Upani- 
sade este dictata de o conceptie monista. Ea are caracter mistic $i astiel ajiinge la nega- 
rea lumii fenomenale si a vietii legate de aceasta. Ea nu ajunge la negarea lumii spiri- 
tuale, ci dimpotriva acorda acesteia realitatea exclusiva. Viata este acceptata numai ca 
traire in plinadtatea nedescriptibila a Unului, Atman. In aceasta stare, ea este o pura 
beatitudine. Activismul, retras din lumea naturiil enipirice, este accentuat la maximum 
in lumea spiritului. ‘Mindria iesita din constiinta de a fi una cu esenta divina devine o 
caracteristicé esentiala a misticismului upanisadic. 

Spuneam insaé ca Upansiadele prezintaé o conceptie mistica mai indulcité, cu o 
coloratura realista. Aceasta conceptie se bazeazd mai ales pe ideea reminiscenta a unui 
Dumnezeu al lumii externe, Brahma. Ea are la baza tot o conceptie monista gi panteista, 
dar admite si dualismul prin acceptarea unui Dumnezeu distinct pe lume. lata un pasa} 
semimificativ in acest sens: «Numai o parte a fortei care patrunde universul este aceea 
care arde acolo in niijlocul soarelul, in ochi si in foc. Ea (acea fortdé) este Brahma» 26), 
Ne aflam deci in fata unei conceptii antitetice, care raspunde unor cerinte umane la fel 
de antitetice. Este insa o conceptie instabila si care nu se poate sustine logic; fapt care 
o va nimici. Aceasté concepfie va luneca, in consecin{a, fie spre monism, jie spre ac- 
ceptarea unei duble realitati: Dummnezeu si Jumea, deci spre un dualism. 

Realismul credintei in Brahma apare adeseori in Upanisade. Primel¢ Upanisade 
nu pun ja indojala realitatea lumii. Lumea este considerata ca o cieatie a lui Brahma: 
«Ceea ce el creeaza tot el ia inapoi, devenind una cu fiinta fiintei» 27) zice un Upanisad. 
Aceste cuvinte afirma atit realitatea existentei distinctaé de Dummezeti, prin idéea de 
creafie, cit si putinja revenirii la unitate, deci mistica. 

Cu toata existenta muisticii, care presupune lipsa de valoare a realitatii, credincio- 

lui Brahma, fie chiar asceti, stiu totusi sa prefuiasc& uneori bunurile materiale 28). 

Totusi instabilitatea acestei conceptii se traduce in practicé printr-un activism 
mereu frint, printr-o luptaé continua a doua idealuri: iubirea lumii, impusA de realism, 
si dorul netarmurit dupa contopirea cu divinitatea, impusa de mistica. Aceasta dubla 
antiteza, in conceptie si in atitudinea practica, provoacaé ruina acestei concepfii religioase. 
Esecul ei va aduce insa la lumina religiozitatea etica, religiozitate care va deveni cu 
timpul concurenta cea mai aprigé a religiozitatii mistice. 

Upanisadele nu prezinta deci o conceptie religioazsa etica bine inchegata $i defi. 
nitiva. Totusi ele pun pentru prinia oarad, constient, problema eticii. Acum apare la lumina 
si conceptia despre sumara, care reprezinta un produs al speculafiei etice, patrunsa tn 
problema mintuirii. 

Prima si poate unica aparitie masiva a unor reguli morale o contine Taittirya U- 


25. Samsara este numele dat conceptiei despre revenirea sufletelor dupa moarte 
in diferite vietuitoare, revenire determinata de faptele savirsite fn viata. Ea se leaga de 
mitul intrdrii sufletului tn lund, mit ce explica cresterea si descresterea lunii prin primi- 
rea sufletelor. Sufletele sint trimise mai departe sau sint trimise inapoi sub forma de 
ploaie 

26. Maitrayana Upanisad, 6, 39. 

27. Cvetagvatara U panisad, 6, 3. 


28. Acest fapt este ilustrat de convorbirea dintre Janagruti, un bogat doritor de 


invatdturd, si invatatul sihastru Raikva. Janagruti il roagé pe Raikva invete, oferin- 
du-i diferite daruri. Raikva refuza pind cind Janagruti fi oferaé 1000 de vaci, un lantisor 
de aur si... o femeie. La vederea acestor daruri si mai ales a femeii, Raikva zise: «Nu- 
mai prin obrazul acesta m-ai adus la vorba». (Candogya Upanisad), 4, 2, 5). 
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panisad. Acesta, in Anuvaka 11, da in vileag «regulile de aur 29) pe care invaftatul ie 
da invatacelului in momentul despartiri si intrdrii pe drumul vietii. Bucati moralizatoare 
ca acestea sint rare in Upanisade, deoarece ele contrazic spiritul acestora» 30). Eticis- 
mul acesta este urmarea normalé a realismului. Caci, intr-adevar, etica presupune ca o 
conditie sine qua non realitatea lumii. Totodaté ea considera viata ca o valoare in sine, 
ce trebuie sd fie traita. Pe acesti piloni, realitatea lumii si valoarea vietii, etica {si in- 
cepe constructia edificiului ei. Pentru a arata corelatia strinsa dintre realism si etica, vorn 
cita doud din «regulile de aur» pomenite mai sus. «Nu neglija sdndtatea ta». «Nu neglija 
avutia ta» 31). | 


In Upanisade apare pentru prima oard si ideea de samsara, care se tndeparteazi 
cu totul de conceptia despre mintuire, existenta pina acum, conceptie intemeiataé pe ideea 
inrudirii sufletului cu zeitatea. Samsara leagd dimpotriva sufletul de existenta materiald. 
Ideea de samsara se deosebeste de invatdtura traditionala si in privinta originii sufle- 
tului. In sfera nofiunii de samsara nu poate intra ideea originii divine a sufletului. Su- 
fletul n-are inceput, iar peregrindrile sale sint infinite. Samsara apare in consecinta ca 
o concluzie a unei speculatii care pune accentul pe morala si care radspunde dorintei de 
mintuire a claselor.inferioare, mintuire neasiguraté pentru ei de conceptia religioasa a 
Brahmanelor. 

Ne putem da astfel seama ca samsara reprezinta victoria eticismului, care-si tn- 
tinde imperiul dincolo de limitele vietii. Eticismul este un produs al speculatiei «eretice», 
indreptata cu privirile mai mult spre 'umea aceasta, decit spre transcendent. Si, desi in 
epoca urmatoare, sub influenta misticii, samsara va deveni un strigoi ce va persecuta 
spiritele oamenilor, in perioeda upanisadicd ea reprezinté pentru cei multi din castele 
inferioare un raspuns multumitor problema mintuirii. Totodata, prin ideea pastrarii, 
dupa moarte, a constiintei individuale, ideea de samsara dddea si mai multa insemndtate 
vietii personale. Accentul cade acum pe lumea imanentd, care primeste mai mare fnsem- 
n&tate decit in realismul simplu. In consecinta, activismul este accentuat la maximum, 
c4ci fapta capata sens pozitiv sau negativ si efecte ce sfideazi moartea. Omul devine 
stapinul soartei sale. Aceasté idee, ce se desprinde din conceptia de mai sus, aduce cu 
sine un optimism viguros. 

Atitudinea aceasta optimisté a celui ce crede im samsara s-a schimbat insd cu 
vremea, datorita cresterii insemnadtatii misticii, care sustinind. irealitatea lumii si valoa- 
rea unica a vietii in Brahma, afirma implicit lipsa de valoare a existenfei $i astfel neno- 
rocirea colosal4 de-a fi legat la infinit de existen{a prin sirul vietilor succesive. 

Acestea sint cele trei atitudini fafa de lume generate de Upanisade. Ele nu vor 
aparea, in reglitate, ca perfect distincte, deoarece putini vor fi fost cei care se vor fi ata- 
sat constient numai uneia din cele trei conceptii. Totusi fiecare dintre ele va fi stapinit 
in anumite momente sufletul credinciosilor. In general, putem spune ca atitudinea fati 
de lume din perioada Upanisadelor este o rezultanta a diferitelor. atitudini special cer- 
cetate si delimitate mai sus. 


Il. ATITUDINEA FATA DE LUME CRESTINISM 


Din cele spuse mai sus s-a putut observa, credem, ca tn primele doud etape aie 
religiozitatii indiene existé, fn general, o atitudine de acceptare a lumii. Aceasta atitu- 
dine este plind de vigoare in perioada Vedelor, dar slabeste in perioada Brahmanelor 
prin infiltrarea noii atitudini, de negare a lumii, ce-si va ga&si adevarata expresie in 
perioada Upanisadelor. 

De asemenea s-a putut observa ca la baza acestor atiludini sta o anumita con- 
ceptie despre natura realitatii: o conceptie dualista (Jume — divinitate) fn perioada mai 
veche, o concepfie monistd, spiritualista, in perioada mai noud (cind Dumnezeu si lumea 
formeaza Oo singura realitate spiritual4: Brahma, Atman sau Brahma-Atman). Si era fi- 
resc ca atitudinea fata de lume sd se schimbe, in functie de aceastd schimbare a con- 
ceptiei despre natura realitatii, dar si in functie de specificul religiozitatii indiene tn di- 
ferite epoci: naturalism, magism, ritualism, etc. . 

In lumina acestor fapte, vom incerca acum s4 prezentém In linii generale atitu- 


29. Citam, pentru frumusetea lor, regull: «Spune adevarul, nu 
adevarul. Da cu bucurie, d4 cu compasiune». 


30. P. Deussen, op. cit., p. 222. 
31. Taittirya Upanigad, 1, 11. 1. 
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dinea crestina fata de lume, in sqrinsa ei legdtur4 cu conceptia crestind despre transcen- 
_denta divinitatii si cu specificul revelational al religiei crestine. 

2 In primul rind terbuie facuta urmdtoarea observatie, de o importanta deosebita in 
rezolvarea problemei noastre, $1 anume: crestinismul, in opozitie cu toate conceptiile in- 
diene, are o extraordinara inclinatie pentru temporalitate. Timpul este considerat in 
crestinism, ca de altfel si in iudaism, ca ceva cu totul real. Relitatea lui apare in primul 
rind din faptul c& si el, ca si iumea, este o creatie a lui Dumrezeu. «Biserica invata c3 
tnceputul lumii coincide cu tnceputul timpului» 32). Istoria capdta astfel o importanta 
covirsitoare. Ea este realitatea indiscutabil4 si indispensabila, care duce omenirea spre 
scopul ei final: mintuirea. Istoria primeste in crestinism un sens soteriologic si prin acea- 
sta profund uman. Faptul apoi ca istoria «este fluviul care poarta continuu lantul de 
corabii incarcate cu povara de aur a Revelatiei divine» 3%) constituie cea mai elocventa 
dovada a realitatii clipei istorice, deoarece aceasta, clipa istorica, constituie cadrul in 
care se manifesta iubirea fata de oameni a lui Dumnezeu. Aceast4 consideratie de eare 
se bucura timpul in crestinism, si ca atare si istoria, formeazd unul din puternicii piloni 
ai realismului crestin. | 

Al doilea pilon puternic al realismului crestin il constituie conceptia crestind des-.. 
pre transcendenta divinitatii. In crestinism Dumnezeu apare ca fiind transcendent omu- 
lui si mai ales naturii. Transcendenta !ui Ditmnezeu nu desfiinteaz4 realitatea [umii, c1 
dimpotriva o afirma cu si mai multa tarie. Aceasta deoarece Dumnezeu este real trans- 
cendent in ranort cu o alta realitate, si nu in raport cu Sine sau cu o irealitate (cazuri 
absurde). Astfel ideea unui Dumnezeu transcendent omului, ideie continuu prezenta ia 
constiinta crestinatatii, afirma cu tarie dualismul crestin: creator — creatie. 

A treia a realismului crestin este data de dogma creatiei. Aceasté dooma, 
prin ideea cre&rii lumii de catre divinitate, motiveaz4 logic existenta lumii si subliniaza 
totodata realitatea ei. Cu alte cuvinte, ideea creatiei lumii din nimic motiveazd4 dualismul 
crestin si accenturaza realitatea specifica, diferitaé, a creatiei fata de divinitate. 

Aici aflam douad dintre multele deosebiri existente intre conceptia crestina si con- 
ceptiile indiene amintite. Prima deosebire apare fn considerarea timpului si istoriei. Pe 
cid in crestinism timpul si istoria sint creatii si deci entitati reale pline de sens si fina- 
litate, in conceptiile indiene amintite aceste semnificatii ale timpului si istoriet nu exist. 
A doua deosebire se iveste tn felul conceperii divinitatii. Desi in perioada Vedelor si in 
cea a Brahmanelor se facea oarecare distinctie intre divinitate si lume, aceasta distinc- 
tie nu era totdeauna destul de clara si J4sa deschisa calea spre identificarea lumii cu 
divinitatea. In consecinta, realismu: conceptiilor din aceste perioade va fi si el mult mai 
Slab decit realismul crestin. " 

Spuneam ins4 ca la formarea specificului atitudinii fata de lume mai contribuie 
si genul religiozitatii. Astfel Vedele, prin religiozitatea lor mitico-naturalista, provoaca 
in credincios o atitudine avind cu totu! alte nuante decit atitudinea fata de lumea deter- 
minata de religiozitatea magica a Brahmianelor. Tot asa crestinismul, prin caracterul sau 
revelational-divin, va colora specific atitudinea fata de lume a credinciosilor sAi. 

Din cele spuse mai sus a apdrut, credem, destul de limpede realismul conceptiei 
crestine. Lumea, timpul, istoria, reprezinta pentru crestin tot atitea realitati. Acest rea- 
lism va caracteriza in consecinta si atitudinea crestina fata de lume. Atitudinea realista 
fata de lume a crestinismului este intarita si totodata modelata de caracterul divin-reve- 
lational al religiei crestine. Acest caracter apare cu evidenta din faptul intruparii divini- 
tatii. Venirea Domnului nostru lisus Hristos pe pamint este dovada cea mai graitoare a 
inaltei valori a naturii si omului. Caci dacd Mintuitoru! n-ar fi considerat lumea si omul 
drept valori, nu s-ar fi intrupat. Dummezeu, deci, prin atitudinea Sa fata de lume, contfir- 
ma valoarea naturii si omului. Aceasta confirmare ne poate folosi ca cea mai puternica 
argumentare — in domeniul religios — a valorii lumii si insemnatatii omului. 

Caracterul divin revelationa! al religiei crestine in contradictie cu caracterul magic 
al religiozitatii Brahmanelor si chiar cu cel naturalist al Vedelor, are drept consecinta o 
atitudine de smerenie, a crestinului, dar nu in sensu! unei resemnart in fata lumii si a 
vietii. Propriu smereniei crestine este opozitia ei fata de mindrie. Prin aceasta omul nu 


3z. H. aAudrutsos, Dogmatica Risericit Ortodoxe Rdsdritene, tr. de D. Staniloaie, 
Sibiu 1930, p. 108. | | 
33. D. Staniloaie: /Jisus Hristos sau Restaurarea omului, Sibiu 1934, p. 36. 


34. D. I. Belu, Ortodoxia si activismul omului, in «Studii Teologice», an. II, nr.. 
1—2, 1950, p. 76. 
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se mai considerA ca ultima expresie a perfectiunii, ci devine realist, dindu-si perfect sea- 
ma de caracterul s4u imperfect in raport cu starea ideala posibila de atins. Apare astfel 
omului cit se poate de clar ideea progresului. El stie ca se aflA4 pe drumul ascendent af 
desAvirsirii, care desavirsire nu este niciodata ajunsa. EI! se simte mic privind idealul, 
dar stie totodata ca acest ideal trebuie si poate fi ajuns. Smerenia ii deschide ochii, din- 
du-i posibilitatea de-a zari distanta de parcurs, iar imperativul mintuirii il face sa o par- 
curga’. In felul acesta, smerenia, colaborind cu imperativul mintuirii, aduce la lumina 
constiintei omenirii ideea progresului cu suflu larg, lumineaza idealul final si-] determina - 
pe credincios s4 opteze pentru un activism continuu. 

Specific religiei crestine este de asemenea faptul ca ea este o religie eminamente 
eticd. Acest caracter rezulta din realismul crestin. din valoarea considerabila ce’ se d&@ 
iubirii precum si din idealul crestin: Impdradtia lui Dumnezeu. 

Caracterul moral al religiei crestine, care 0 deosebeste pe aceasta de religia Ve- 
delor, a Brahmanelor si de misticismul unanisadic, indreaptaé si mai mult atentia cre- 
dinciosilor crestini spre realitate, spre societate. Societatea, mai precis societatea ideala, 
Imparatia lui Dumnezeu, devine chiar idealul cel mai inalt al crestinismului, ideal intinr 
legat cu idealul minturii. Imparatia lui Dumnezeu nu este insa in crestinism ceva dat. 
Ea reprezintaé un ideal ce pretinde omului activitate. Aceasta deoarece «Impdaratia lui 
Dumnezeu nu se poate organiza far4 munca omului. Imparadtia lui Dummnezeu se ia ctr 
navala, cu sila, zice Mintuitorul (Mt. XI, 12). Cu sila, adica prin truda grea, personala 
si colectiva, prin munca organizata si stadruitoare 34). 

Din cele de mai sus rezulta ca religia crestina, atit prin bazele ei metafizice, cit 
si prin caracterul ei divin-revelational, determina o atitudine specifica fata de lume, fata 
de viata si de om. Aceast4 atitudine este una de accentare a lumii, cu totul deosebita 
fata de atitudinea indiana de acceptare a lumii, avind alte baze metafizice si alt 
caracter. | 

Lumea, datorita realitatii si valorii e1, pe de-o parte, si originii ei, pe de alta 
parte, este acceptata de crestinism. Acceptarea lumii nu se face insa intr-un sens estetic- 
contemplativ, ci intr-un sens activ. La facerea lumii, Dumnezeu a binecuvintat prima pe- 
reche de oamenii si le-a zis: «Cresteti si va inmultiti si stapiniti pamintul» (Gen. I, 2). 
Porunca divina a stapinirii lumii presupune un activism continuu si sustinut, indicind 
dintru inceput destinul creator de cultura si civilizatie al omului» 35). Ea reprezinta tot- 
odata un ideal al omenirii, fapt care-i permite lui Bulgakov s& declare, cu totul in spiritul 
crestinismului, ca «eforturile si rezultatele cistigate separat aduc in total dominatia omu- 
lui asupra paturii. Omul isi realizeaza destinatia care consta din a fi stapinul universu- 


lui, de a descoperi energia lumii si a © supune vointei sale» 36). 


Aceeasi porunca divina inipune omului nu numai acceptarea lumii prezente si vietit 
proprii, ci, prin porunca inmultirii, impune ca sarcina-omului ctucerirea intregii existente 
create si victoria vietii in toate momentele timpului, ce a inceput sa-si depene firul cu 
actul creatiei. Aceasta porunca deschide astfel in fata noastra perspectiva celui mai neo- 
bosit dinamism ce i se poate imputne omului, dinamism care, sfidind infinitatea spatiului 
si curgerea Nesfirsita a timpului, se dezlantuie, in ultima instanta, spre lauda lui Dum- 
nezeu. Si cum, potrivit conceptiei crestine, Dummnezeu este creator, «omul, la rindul sau, 
avind in fiinta sa chipul rational al lui Dumnezeu, este si el creator, dar numai in ordine 
secundara. El nu aduce materia din neexistenta la existenta, ci numai o prelucreaza in 
mod original» 37). Acest destin creator al omului se intrevede si in parabola talantilor, 
in care Mintuitorul condamna ascunderea talantilor ca un refuz dé a munci, ca un refuz 
de a crea si a se desdvirsi (Mt. XV, !14—30). In acelas sens, Sf. Apostol Pavel indeamna 
in epistolele sale pe crestini s4 realizeze la maximum darurile pe care le-a primit de la 
Duhul Sfint 38). 

Idealul moral al crestinismului bazat pe iubire 39) indreapta atentia si activitatea 
umand spre inlaturarea suferintelor si nenorocirilor aproapelui, spre constituirea unei so- 
cietati ideale, lista de orice suspin 4°). S-ar putea obiecta + abstractie facind de 


7 39. E. Vasilescu, Afitudinea Bisericii Ortodoxe fata de progresul cultural, «Studii 
Teologice», an. IV, nr. 9—10, 1952, p. 518. 3 

36. S. Bulgakov, Ortodoxia, trad. de N. Grosu, Sibiu, 1933, p. 217. 

37. E. Vasilescu, op. cit., p. 518. ." 

38. Idem, ibidem, p. 519. 

39. D. |. Belu, op. cit., p. 72. 

40. T. M. Popescu, Caritatea crestina (in Biserica Veche), in «Biserica Ortodox3 
Romina», nr. 1—2, 1945, p. 25. 
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realismul crestin — ca religia crestind promoveaza doar un activism religios-moral. Acest 
fapt este desmintit de istoria dogmaticad a Bisericii. Astfel, «prin respingerea monofizitis- 
mului, Biserica a aratat cd dezvoltarea vietii religioase nu trebuie sa insemneze o inna- 
busire a vietii omenesti; nu trebuie sd insemneze o sustragere de la indatoririle fata de 
viata aceasta, ci mai degraba un punct de reazem pentru o cit mai deplitia indepli- 
nire a lor» 41). Totodatd, «respingind erezia monotelitismului — potrivit caruia in per- 
soana lui lisus vointa omeneasc2 ar fi fost absorbita in vointa naturii divine — Biserica 
a subliniat inc4 odata valoarea proprie a vointei omenesti in ordinea religios-morala si, 
implicit, in orice alt. domeniu de activitate! Condamnind monotelitismul, Biserica a 
aritat odat§ mai mult cd, tn leodtura ei cu Duntnezeu. vointa omului ramine neatinsa 
si cA nici un fel de fatalism nu-si noate gasi reazem tn invatatura crestina» 42). 

Dar nici domeniul cunoasterii nu este neglijat de activismul crestin. Cunoasterea 
este subordonatA in crestinism scopurilor sale practice: mintuirea, realizarea tumei socie- 
tati ideale etc. Ea capata astfel directionarea spre util. Inseminatatea cunoasterii in opera 
practica de transformare a lumii si omului, intreprinsa de crestinism, este pe deplin in- 
teleasd de religia crestind. Predicile Sf. Apostoli si pe urm4a scolile catehetice, continuate 
fin Apus de seria universitatilor, dovedesc importanta ce se acorda cumoasterii in cres- 
tinism. | 
Crestinismul nu a potentat deci numai activismul religios. In crestinism «nici un 
domeniu al vietii nu este condamnat nici suprimat» 43). Prin crestinism, intreoul com- 
plex al existentei primeste sens si directie. Existenta este legata de un ideal inalt, pentru 
realizarea caruia sint mobilizate toate fortele umane. Activismul primeste astfel in cresit- 
nism o baza metafizica, o coloratura de valoare (orice activitate trebuie sa fie buna, frir 
moasd), un sens de transcendere si un ajutor divin. : 

Nu putem totusi incheia expunerea noastra fara sa4 raspundem pe scurt si unei 
obiectii ce s-ar putea face: aceea a existentei unei mistici crestine, care ar contraveni 
activismului crestin, atitudinii crestine de acceptare a lumii si de valorificare a_ vietii. 
Exista, desigur, o mistica crestind, dar aceasta isi are si ea specificul ei, care 0 deosebeste 
de mistica altor religii. 

Mistica necrestind presupune c depdsire a naturii umane pentru unirea cu divini- 
tatea. Potrivit acestei conceptii, o wnire desdvirsita nu se poate efectua decit intre doua 
persoane cu naturi asemandtoare. La baza misticii necrestine sta, deci, constient sau in- 
constient, o conceptie monista. De pilda, mistica Unanisadelor reprezinta incercarea unei 
uniri totale cu divinitatea, fapt ce duce la totala desfiintare a cdnstiintei personale. In 
aceasta stare, omul devine Dumnezeu, constiinta Ini devine diving. Pentru om, in actul 
unirii, mu mai exista dualitatea om — divinitate, ci un etern si nelimitat eu divin. 
Numai in aceasta stare poate misticul upanisadic exclama: «Eu sint Atman», sau pretinsii 
mistici crestini, ca Meister Eckehart de exemplu: «Daca eu n-asi fi, nici Dumnezeu n-ar 
exista», sau Angelus Silesius: «Eu trebuie s4 fiu Cuvintul in Cuviat, Dumnezeu in Dum- 
nezeu». Mistica extracrestind a reprezentat de asemenea totdeauna ce! mai individualist 
mod de trdire. Atit prin specificui ei cit si prin metodele acestuia. 

Mistica crestin4 se prezinta cu totul altfel. Ea are la temelia sa conceptia dualista 

crestind, care face distinctie intre Dumnezeu si lume. si nu cea monistd, care confund’ 
ne Dumnezeu cu lumea, cum se intimpla tn mistica Upanisadelor. Ca atare, mistica cres- 
ting nu tinde la o uniune cu Dumnezeu, ci la o comuniune cu El, in care raportul eu-tu 
se mentine si chiar aiunge la ultima expresie. Caci Dumnezeu devine numai acum deoplin 
cunoscut si intuit. Deci, in mistica crestina, «fiinta noastra nu se preface in fiinta divind, 
pentru ca eul nostru creat nu se preface in eu dumnezeesc» 44). 
Un al doilea caracter al misticii crestine este eticismul ei. Mistica crestind nu este 
individualist4 si nu practicA metodic numai asceza, ci si ajutorarea celor nenorociti, dia 
iubire de Dumnezeu si de aproapele. In aceasta privintd, sint cit se poate de caracteristi- 
ce ordinele calugdresti, care au drept scop operele social-caritative sau chiar culturale si 
stiintifice. In plus, caracteru Itic a Icnestinismului face ca mistica crestind sd se inteme- 
ieze in primul rind peeiubire: iubire fata de Dumnezeu si fata de creaturd. Iubirea aceasta, 
specifica crestinismului. caracterizeaz4 si comuniunea cu Dumnezeu, care comuniune se 
intemeiaz4 pe iubire. Iubirea crestinad determina o comuniune atotcuprinzdtoare, in care 
sint cuprinsi nu numai credinciosul si Dumnezeu, ci si intreaga creatie. 


41. D. I. Belu, op. cit., p. 72. 
42. Idem, ibidem, p. 72. 

43. S. Bulgakov, op. cit., p. 19°. | 
44. D. Staniloaie, Curs litografiat de ascetica si misticad crestind, Buc. 1947, p. 19. / 
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Mistica crestind nu implica, deci, o atitudine faté de lume deosebita de aceea 
a crestinismului in general. Mistica crestinad implica numai o mai arzatoare dorinta de 
comuniune iubitoare cu Dumnezeu, comuniune care nu duce la negarea lumii, ci la o 
inca mai intensa activitate de desdvirsire si infrumusetare a lumii, asa cum nu se in- 
timpla in mistica hindusa&. Pe cind misticul hindus actioneaza pe un singur plan, cel spi- 
ritual, individual, inchizindu-se tot mai mult in sine, pentru a deveni Dumnezeu, misticul 
crestin actioneaza pe doud planuri si anume atit pe planul spiritual-individual cit si pe 
cel moral-social, deschizindu-si tot mai mult sufletul pentru a cuprinde totalitatea ome- 
nirii si a ajunge, cu ea, prin dragoste, in comunitune cu. Dumnezeu. Pe cind misticul hin- 
dus isi intoarce ochii de la marea iluzie care este lumea, misticul crestin isi indreapta 
atentia si fortele sale spre cuprinderea si transformarea indiscutabilei realitati: lumea. 
Pe cind ascetul Upanisadelor fuge de om, adevaratul ascet crestin il cauta, il ajutd, isi 
leagd idealul comuniunii cu Dumnezeu de comuniunea cu oamenii. Apare astfel cu evi- 
denta si aici marea idee crestind: Impdaratia lui Dumnezeu. 

Atitudinea fata de lume a misticului crestin se incadreazd astfel intru totul in 
atitudinea specifica a crestinismului. Ea duce doar la ultimele consecinte: dezbdrarea 
de eul individualist, egoist si minor uman, raminind ins&4 in cadrele creaturii si actionind 
pentru ea. Prin aceasta se deosebeste total de atitudinea fata de lume a misticului upani- 
sadic, care vadeste un total pasivism fata de lume si societate. 

In concluzie, putem spune ca, in crestinism, atitudinea fata de lume are la baza 
un puternic si consecvent realism, fapt ce o deosebeste total de realismul vedic. Atitudi- 
nea fata de lume are in crestinism un caracter religios profund, care o deosebeste de 
atitudinea magica a Brahmanelor. Atitudinea crestind se deosebeste si de cea vedica si 
de cea brahmana prin spiritul de ordine si disciplina, consecinta a caracterului revelatio- 
nal-divin si moral al religiei crestine. 

Ceea ce deosebeste insd esential atitudinea crestind fata de lume de atitudinea 
indiana corespunzatoare, este patosul ei activ, continuu existent, pus in slujba desa- 
virsirii si staninirii lumii. Acest patos provine din faptul ca religia crestina deschide 
perspectiva unei Imparatii a lui Dumnezeu pe pamint. Perspectiva infinitului, a desavir- 
siril, 2 transfigurarii naturii, implica atitudinii crestine acel patos de transformare $! 
perfectionare armonica a lumii si omului, pe care nici o religie nu l-a pufut da omenirii. 

Crestinismul leaga astfel intr-un mod organic sl inseparabil imanenta de transcen- 


denta, aruncind indispensabila punte de legdtura intre pamint gi cer. 


\ de Magistrand AUG. ALEX. bIDIAN 
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NOTE SI COMENTARII 
Orientéri protestante 


| In rubrica acestor note si comentarii am mai amintit, cu alte prilejuri, ca, 
dintre toate confesiunile crestine protestantii sint cei mai deschisi fenomenului 
ortodox si se vadesc din ce i ce mai receptivi dialogului ecumenic pe care, de altfel, 
il initiaza si-l1 nutresc. Toate acestea provin din faptul cd’, pe de o parte Reforma 
a vaduvit pe credimciosii ei de cele mai valoroase piese ale tezauru’ui bisericesc. 
primar, iar, pe de alt& parte, lumea protestant&é moderna se resimte de izolare 
si faramitare. Dorul de unitate si de reg&sire a valorilor crestine determina pe 
cei mai multi dintre protestanti, in frunte cu Angl'canii sa intreprinda o serie de 
acte menite s& apropie grupurile crestine intreolalta si pe toate de aspiratiile spiri- 
tuale ale omenirii, incepind cu primele relizari de intercomuniune si sfirsind cu 
lupta pentru pace. 

Pentru Ortodoxia romineasc&é lucrul acesta a fost evident in chiar toamna 
anului trecut cind o delegatie a B'sericii Lutherane din Danemarca, in frunte cu 
Eminenta Sa Episcopul Skat Hoffmeyer din Arhus, ne-a vizitat Biserica si tara. 
Revistele Sfintei noastre Patriarhii au publicat la vreme relatari asupra acestei 
vizite pline de interes, dar ceez ce ni se pare mai semnifictiv este stolul de marturii 
caruia membrii delegatiei i-au deschis aripile in tot vazduhul Europei Occidentale. 
Clericii danezi au fost impresionati nu numai de disciplina clerului si de evlavia 
credinciosilor nu numai de activitatea Ierarhilor si preotilor in frontul de aparare 
a Pacii, ci mai cu seama de armonia interconfesionala din tara noastra, de viata 

minastirilor si de frumusetea serviciului liturgic. In prima sa scrisoare, de dupa 
vizita. datat&é cu 14 noembrie 1956, adresata Prea Fericitului Patriarh Justinian, 
Eminenta Sa Episcopul Skat Hoffmeyer marturisea textual: «Ca un vechi om al 

Bisericii am fost, desigur cel mai interesat s& cumosc cite ceva din viata unei 
confesiuni «strdine». Dar am fost surprins c&, in chip real, am invatat sa iubesc 
Sfinta Dvs. Liturghie, s-o iubesc atit de mult incit ii voi simti lipsa in anii care vin. 
Si am ramas adinc miscat cA numele meu a fost atit de des pomenit in rugaciunile 
din bisericile Dvs.». «Viata din mindstir‘le Dvs. mi s-a vadit deasupra tuturor astep-. 
tarilor; acea unire a muncii cu rugdciunea, insotita de o adinca bucurie, Niciodata 
nu voi uita profundele impres‘i pricinuite de aceasta viata», scria, in continuare. 
Episcopul Hoffmeyer. 

M&rturisirile facute intr-o corespondenta inc& nu ar fi indeajums de edifica- 
toare dac&i ele nu s-ar complecta cu cele realizate prin grai si slova publicata, — 
ceea ce echivaleazé, intr-o anume masura, cu un fel de apostolat pentru cunoaste- 
rea Ortodoxiei si pentru dragostea fat&é de ea. Intr-o alta ep‘stola, din 18 ianuarie 
1957, Eminenta Sa Episcopul Hoffmeyer scria Prea Fericitului nostru Patriarh ca 
indaté dup& vizita in Rominia, el a facut o seama de c&ldtorii in tot cuprimsul 
diocezei sale, conferentiind despre Biserica Ortodox& Romina& si c& aceste cuvintari 
ale sale au fost primite, pretutindeni, cu mult interes. Mai mult decit atit, Episcopul 
Hoffmeyer a publicat, in limba danezi mai multe articole despre Biserica Orto- 
doxa, despre Sfinta Liturghie si despre o serie de probleme legate de viata rasari- 
tului crestin. > 

Aceiasi activitate de propagare a cunoasterii Ortodoxiei, o depune si pestorul 
Paul Hansen care mai fusese in tara noastri si a c&rui munc& de acest fel se 
desfasoari, de fapt, in continuare1). Astfel, dup& intoarcerea sa in patrie, el a 


1, Despre impresiile sale asupra vizitei din august 1955, vez: nota noastra 
din Ortodoxia, anul VII, nr. 4 octombrie-decembrie 1956, pp. 654-655. 
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conferentiat in 46 de comunitati protestante, fiind ascultat de peste patru mii de 
credinciosi carora le-a -ardtat. cu titlul documentar, aproappe 150 de fotografii 
care infatiseazi aspecte ale slujbélor din Catedrala Patriarhala, ale praznuirii 
Sfintului Dimitrie Basarabov si ale vietii din mindastirile Neamtu, Agapia, Horezu 
si Curtea de Arges?). Paul Hansen a si publicat o seama de articole, in foaia ofi- 
ciala a comunitatii sale, insistind asupra pozitiei Ortodoxiei fata de Romano-Catoli- 
cism si asupra inaltimii vietii noastre liturgice. 

In acelasi timp, un alt membru al delegatiei daneze, pastorul Svend Borre- 
gaard a publicat in Church News from the Northern Countries nr. 22 din 18 de- 
cembrie 1956, un articol intitulat «<Impresii din Biserica Ortodox& Romina», articol 
care reprezinta o foarte onesta privire asupra vietii ortodox& din tara noastra. 
Intr-o scrisoare adresat&é Prea Fericitului Patriarh Justinian, Svend Borregaard 
marturisea c& a fost impresionat cu deosebire de «felul curat in care Biserica 
Ortodoxa din Rominia isi pd&streaz& vechile traditii crestine si isi mentine, in acelagi 
timp, legatura cu lumea moderna, purtind grij&é de mintuirea sufletelor». Aceasta 
dubia functiune, structuralaé a Ortodoxiei, am observat, surpriza de prim plan a 
protestantilor ce intra in contact direct cu viata ortodoxa, cunoscutaé anterior numai 


dintr-o tendentioasa informare livresca, 
De asemenea, douad articole intitulate «Mindstirile de maici Ortodoxe romine» 


‘si «Viata bisericeasc&é ortodox& romina» se datoresc condeiului lui Alf Johansen 


care le-a trimis, spre publicare, mai multor reviste bisericesti din Geneva, Londra, 
Hamburg, Frankfurt si New-York 3). Johansen insisté in mod special asupra liber- 
tatii de credinta pe care a constatat-o in statul romin, precum si asupra intensei 
vieti liturgice a poporului nostru credincios. 
Cultul ortodox este, de altfel, nestemata dupa care tinjesc privirile protestan- 
tilor. In paginile revistelor noastre teologice s-a mai scris despre premizele unui re- 
viriment liturgic aparute in sinul lumii protestante. Iar la inceputul notei de 
fata am amintit impresionanta marturisire a Episcopului Hoffmeyer cu privire la 
dorul sdu de Liturghia Ortodoxa, Dar atitudinea sa fata de aceasta problema e de 
ordin nu numai sentimental, ci si teologic. Dupa calatoria facuta in tara noastra 
si in Bulgaria, Episcopul Hoffmeyer a scris un studiu asupra ideilor sacramentale 
daneze studiu destinat revistei Duhovna Cultura din Sofia. In el, autorul incearca 
sa precizeze pozitia particular4 a Bisericii Lutherane Daneze fata de patrimoniul 
dogmatic si iiturgic al Bisericii Ortodoxe. Dintru inceput, Episcopul Hoffmeyer 
respinge ideea falsé c& gindirea teologica daneza ar fi tributara lui Kierkegaard, 
cel atit de individualist in conceptia lui despre existenté. Dimpotriva. nu numai 
teologia, ci si pedagogia, metafizica, democratia si liberalismul poporului danez 
Se gasesce sub influenta lui Grundtvig, titanu! spiritualitatii daneze, al carui 
sistem de gindire si actiune st& sub semnul notiunii de comunitate, deci la 
antipodul pozitiei lui Kierkegaard. «Grundtvig, scrie autorul, a fost, in larga 
masura, educatorul poporului danez. indeosebi prin scolile pedagogice superioare, 
In adincul gindirii lui veti afla totdeauna ideea de spirit, de sentiment, de duhov- 
nicesc, si nu numai cind e vorba de Bisericd, ci si cind e vorba de matie; el le-a 
invatat ce inseamna spiritul poporului danez, si, in timpul ocupatiei germane, 
am simtit adevdrul acestei idei»>+). La intreparea sa centrala: unde se gaseste 
crestinismul adevarat, Grundtvig r&aspunde cad, in ordinea dogmatica, cresti- 
nismul salasluieste in Simbolul Apostolic5) iar in ordinea istorici, in Sfintele 
Taine, Botezul si_ Euharistia. Toate aceste trei elemente implic& prezenta facto- 


2. Intr-o scrisoare dataté cu 15 aprilie 1957 si adresatéa Prea Sfintitului 
Episcop Theoctist Botosineanul, Paul Hansen relateazi cum, printre alte mani- 
festéri de simpatie fata de Ortodoxia romineascd, elevii gcoalei superioare din 
Ryslinge, cérora el je este profesor, au cintat in noaptea de Cr&ciun colindul ro- 
minesc «Ziurel de ziua» si urarea «Multi ani», cintdri pe care dasc4lul lor le inre- 


gistrase, la noi, pe band& de magnetofon. 7 
3. Un extras din primul articol a apdrut in Ecumenical Press Service (Ge- 


neva) nr. 6, 15 februarie 1957. 

4. Cunoastem studiul episcopului Hoffmeyer dintr-o traducere din limba 
germana facuta, dupa manuscris. de Padrintele Profesor Orest Bucevschi. 

5. Simbolul apostolic este si temelia pe care se reazim&, dintru inceput, edi- 
ficiul dogmatic al migsc&rii ecumenice. De aci, intr-un anume fel, si riscul acestui 
curent de a nu putea depasi limitele conventionale ale Protestantismului care 1a 


generat si-l cultiva. 
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rului comunitate gi prin acest factor socoteste Hoffmeyer cA se pot apropia pro- 
testantii, cu sinceritate, de ortodocsi. Autorul insistA mult asupra valorii cultului 
in conceptia eclesiologica a lui Grundtvig, afirmind cad teologia danez& are puter- 
nice contingente cu mistica comunitara a acestuia, nu cu mistica individualista 
a Occidentului catolic si nici cu aceea a lui Kierkegaard. Si, in incheiere, Episcopul 
Hoffmeyer justificaé, teologic, receptivitatea protestantismului danez fata de fru- 
musetea cultului ortodox: «Noi, cei cinci danezi care am avut posibilitatea sa 
vizitam in toamna anuiui 1956 Rominia si Bulgaria trebuie sd4-i fim multumitori 
lui Grundtvig ca, in acele sAptamini, Sfinta Liturghie a Bisericii Ortodoxe ne-a 
devenit atit de drag&é. Eram familiarizati cu serviciul divin lutheran, care este 
atit de deosebit de al vostru, iar limba voastra n-o intelegeam. Totusi, am invatat 
sa intelegem si s& iubim dumnezeeasca voastra slujbaé. Am inteles in serviciul. 
vostru divin e vorba de acelasi lucru: unde este Crestinismul adevdrat? Aci si 
acum, fiindcé aci si acum se afla in mijlocul nostru Domnu) si Mintuitorul». Din 
parte-ne, socotim ca, oricite rezerve ar avea teologia ortodox4 fata de continutul 
articolului lui Hoffmeyer, viziunea unui dialog ecumenic in duhul liturgic e un 
semn de prospetime launtricé a lumii protestante. 

Am citat aceste fapte si marturii ca fiind mai recente si in legatura directa 
cu noi, Dar ele nu reprezinté un fenomen izolat. In Germania, protestantii cultiva 
in mod frecvent contactul cu ortodocsii din Europa Centrala si intretin cu ei 
convorbiri dintre cele mai interesante, Astfel Academia Evanghelica din Schles- 
wig-Holstein, de sub conducerea spiritualA a pastorului Heyer, organizeaza in 
fiecare an o intilnire ecumenica de trei sau patru zile intre luterani si ortodocsi, 
intilnire la care sint invitati si citiva participanti ortodocsi. Aceast& intilnire in- 
cepe,. de obicei, printr-o zi de rug&ciune, in cursul c&dreia preotii ortodocsi de 
diferite natii, adunati din indepartate puncte ale Germanieci, sAvirsesc impreund 
Sfinta Liturghie, in prezenta credinciosilor lor si a juteranilor binevoitori. Dupa | 
serviciul divin, participantii iau masa in comun apoi se impart in grupe de lucru, 
precizindu-si tema centrala si subiectele secundare pentru discutiile urmdatoare- 
lor zile. 

Schimburile de opinii teologice de la Schleswig se desfasoara, anual, intr-o 
atmosferé de incredere reciproca si de dragoste pentru intelegerea fenomenului 
crestin in ansamblul lui. Nu se cultiva nici indiferentismul dogmatic, si nici vreo 
forma a sincretismu!ui confesional, fiecare intelegind s& rAamina credincios Bisericii 
sale. Dar fiecare isi exprima, in duhul dragostei, propriul sau punct de vedere, 
pentru a-l face cit mai pe inteles altora si, in acelasi timp, se deschide cu since- 
ritate expresiei unui alt punct de vedere retinind ceea ce i se pare ca e valabil. 
Francois Biot remarca si mnoteazd, intr-o cronicaé, un aspect cu totul deosebit al 
acestui fenomen: «Aceasta e una din rarele intilniri ecumenice din Germania, unde 
ortodocsii se gasesc amestecati in dialogul dintre evanghelici si catolici, Am avut 
prilejul s& regretam ca ecumenismul german e putin sensibil, in general, la apor- 
tul Ortodoxiei in cAautarea unitatii; sintem de p&rere ca, in chip necesar, dialogul 
protestanto-catolic s& treacé prin Ortodoxie, asa cum dialogul catolico-ortodox 
trebuie s& fie atent la glasul Protestantismului; de asemenea, intre ortodocsi si 
protestanti nu va putea exista o intimire fructuoasa fara prezenta -Catolicismului. 
Subliniem astfel cu bucurie si nddejde aceast4é realizare qa dialogului «in trei»§®). 
Mi se pare, insA c& aceast& mAarturisire a lui Biot e mai putin o propunere con- 
ditionala, cit o autoinvitatie pe care partizanii catolici ai ecumenismului gi-o fac 
la dialogul protestanto-ortodox fata de care Vaticanul inc&d mai pastreaza rezerve. 
Oricum, aceasta oferta trebuie salutatA, in m&sura care vine din partea unor 
oameni de bund credinté, asa cum se dovedesc multi din partizanii curentulut 
ecumenist, chiar dac& au de infruntat unele riscuri. Cind spunem aceasta, ne 
gindim la p&rintele Yves Congar care, sintem informati, a avut de suportat pri- 
gonirile Romei pentru largul s&iu spirit irenic manifestat tm cercul teologic din 
Chevetogne. 

Sesiunea din anul trecut a intilnirii de la Schleswig a fost precedat&é de o 
alta, 1a Hamburg {in zilele de 9 si 10 iunie, fm cadrul cdreia s-au discutat probleme 
legate de tema centralA a sesiunii: «Sfinta Scriptura si Traditia». Cei 130 de 
participanti activi la intilnirea de la Hamburg au ascultat si dezbatut cu viu 
interes comunic&rile raportorilor. Dintre acestia mentionim pe Marxen, profesor 


6. Francois Biot, 0. p. Rencontres oecuméniques 4 Hambourg et a Schleswig, 
in Vers Vunité chrétienne (Paris) nr. 84, iunie 1956, p. 58. 
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de noul Testament la Universitatea: din Kiel, care a dezvoltat un subiect surprin- 
zator: «Carej confes‘uni ii da dreptate Noul Testament?», Preotul Ambrozie 
Backhaus, ortodox din Hamburg, a vorbit despre monahism si semnificatia lui 
eclesiologica. Alf Johansen, despre care am amintit mai sus, a facut un expozeu 
asupra vizitei pe care o delegatie bisericeasca daneza a intreprins-o in Uniunea 
Sovieticéa. Pastorul Heyer a infatisat impresiile sale dintr-o recentaé calatorie in 
Orientului Apropiat, iar rectorul Seminarului Ortodox din Helsinki a vorbit despre 
situatia bisericeasca din Finlanda, unde ortodocsii formeaza o foarte activa mino- 
ritate intr-o tara alcatuita, in’ cea mai mare parte din luterani. 

Nu intentionam si facem aici un rezumat al discutiillor de la Hamburg, 
stramutate apoi la Schleswig in zilele de 12-15 iunie. E de ajuns s& spunem ca& 
problema Sfintei Scripturi si a Traditiei a fost prezentata, separat, din punctul 
de vedere al fiecdreia din cele trei mari ramuri crestine, ortodoxada, protestanta 
si romano-catolica. Pozitiile clasice fata de aceasta tema sint cunoscute din teo- 
logia comparata. Dar e vrednic de insemnat faptul ca unii teologi protestan‘i 
au incercat, in intilnirea de la Schleswig, s& fac& unele avansuri ale conceptiei 
protestante despre Traditie in favoarea unei apropieri de pozitia ortodoxa. In 
general, ei au sustinut teza clasica in virtutea careia Scriptura e singura autori- 
tate definitiva in materie de credinta, fiindc&a ea este insusi Cuvintul lui Dumnezeu; 
traditia e conceputé numai ca un raspuns al Bisericii dat Cuvintului lui Dumne. 
zeu din Biblie raspuns care nu e altceva decit cea mai buna introducere posibilA 
fm lectura textului sacru si in justa lui intelegere, dar care trebuie permanent 
confruntat cu Scriptura insdsi. Se pare ins& c& aceast&é formuld nu e satisfa- 
catoare nici pentru unii dintre ginditorii protestanti. Pastorul Echternach a em's, 
la Schleswig, opinia c& traditia — prin care se inteleg hotaririle primelor S:- 
noade Ecumenice si scrierile confesionale din secolul XVI, inclusiv Confesiunea de 
la Augsburg — trebuie inteleas& ca o cheie a Scripturii, fara de care lectura tex- 
tului sacru ar fi imposibila. O astfel de opinie ar putea fi formulata chiar in 
sensul c& fara Traditie nu poate exista Sfinta Scriptura, de indata ce intelegerea 
realA a acestuia din urma& e necesar conditionata de prima. Fara indoiala, in 
conceptia protestanta, Traditia nu poate fi normativa, dar prin avansurile de la 
Schleswig ea e solicitatA ca necesara, ceea ce inseamna o punte de intelegere 
aruncataé peste prapastia intercofesionald protestanto-ortodoxa privitoare la acest 
punct de credinta., 

Asa dar, in procesul lor de deschidere fata de Ortodoxie, protestantii nu se 
limiteaza la niste ludri de contact si la cultivarea cunoasterii reciproce, ci revela 
citeva pozitii teologice menite s& justifice reconsiderarea unora din valorile esen- 
tiale ale Bfsericii Universale. Redescoperirea temeiurilor monahismului clasic, fapt 
de care am vorbit in notele noestre din numarul trecut, accentuarea interesului 
pentru Sfinta Traditie, indraznitaé de -pastorul Echternach si motivareg teologica 
a receptivitatii fata de fenomenul liturgic, profesata de Episcopul Hoffmeyer, sint, 
dac&é nu concludente, semnificative pentru orientarea ecumenist&a a Protestantis- 
mului modern. 


Istanbul 1955 


La 6 septembrie s-au implinit doi ani de cind ulitele vechii cet&ti a lui Cons- 
tantin au cunoscut din nou vertigiile fanatismului religios al Isamului. Intr-o sin- 


gura noapte, o multime de aproape 250.000 de musulmani au izbutit s& ddrime si sa 


strice saizeci de biserici ortodoxe din cele noudzec! existente. s&4 profaneze cimi- 
tire, icoane si sfinte vase, sA incendieze toate magazinele crestinilor din Istambul 
zi sa tortureze preoti si ierarhi. 

Evenimentul a fost consemnat la vreme in constiinta opin’ ei publice mon- 
diale si, pe alocurea comentat in felurite chipuri prin organele de presi. E de 
observat ins&é c& in Occident s-a pomenit foarte putin de el, iar peste ocean aproape 
de loc. De ce s& ne miram? Politica Occidentului a rimas totdeauna consecventa 
siesi: menajarea propriilor interese. Ce i-a pasat Romei de caderea Bizantului? 
Dimpotriva a jubilat. Ce i-a p&sat Occ’dentului c& Islamul isi impinzea puterea 
peste intreaga Peninsula Balcanica? Franta facea aliante cu Turcia si invatase pro- 
tocolul temenelelor. A trebuit ca necredinciosii s& biruiascA la Mohaci, si treac& 
Buda prin sabie gi si inainteze pind sub zidurile Vienei, pentru ca Occidentul crestin 
8a-si dea seama de primejdie. Si cind s-a miscat, s-a miscat mai mult pentru 
evitarea subjugarii proprii, decit de dragul popoarelor din estul Europei. Asa incit 
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tacerea presei apusene asupra actelor de barbarie din Istambul poate continua si 
spori un sentiment de indignare, dar nu de surpriza. 

Tocmai de aceea am fost bucurosi s& intilnim, totusi, pe o pagina a unei reviste 
bisericesti americane si anume Episcopal Churchnews, in numdarul din 30 septem- 
brie 1956, un mic editorial intitulat «The Ecumenical Patriarch», redactat cu pre- 
cadere in jurul evenimentelor petrecute in Istambul. O sumara introducere despre 
vechea importanta a Constantinopolului e men‘ta s& sublinieze citeva adevaruri 
scurte si adinci. «Odinioaré — incepe editorialul — Constantinopo!ul era centrul 
lumii. In timp ce Europa z&cea im intuneric, capitala bizantina era cetatea luminii. 
biserica Sfintei Intelepciuni, Sfinta Sofia, domnea metropolele impadratesti ale Im- 
periului roman de RA&s&rit». Autorul editorialului nu-si propune s& faca un istoric 
al gloriei si decadentei Bizantului, ci numai sa arate, prn citeva linii, contrastul 
dintre stralucirea de altadata si durerea d'n epoca moderna cind Sfinta Sofia, «poate 
biserica cea mai de pret care a fost construité vreodata de mini crestine, a devenit 
un simplu muzeu». Intrebarea centralA pe care o pune editoria’ul este asupra 
eauzei core a determinat dezlantuirea furiei musulmane din noaptea de 6 septem. 
brie 1955. Raspunsurile sint prezumtive iar concluzii!e intregului editorial radmin 
needificatoare. 

Aceleasi intrebari si incercari de a raspunde sint reluate intr-un articol mai 
dezvoltat, semnat cu initialelee W. S L. si aparut in numéarul din 14 octombrie al 
acele‘asi reviste7). Articolul pare a fi o dezvoltare a editorialului pemenil. comen- 
tind faptele mai pe larg, dar suferind, in cele din urma, de aceeasj lipsA a unor 
concluzii limpezi. E de retinut insa linia lui de pondere, atit in descrierea eveni- 
mentelor din Istambul, cit si in aprecierea pricinilor posibile. «Intdritati de pro- 
blema Ciprului, scrie autorul, s-au poate indemnati de propriul lor guvern sa faca 
o demonstratie, turcii din Istambul au atacat comunitatea greceasca din oras, au 
distrus magez'ne si in putine ore, au ddr'mat peste zece bserici grecesti si au 
avariat mai mult de 40 sau 50. Tabloul turcului crud care atacad pe crestini a de- 
venit iardsi o realitate, cu toate c& in presa americana s.a spus foarte putin despre 
aceasta, in vremea din urma. Eu am vazut biser‘cile distruse si. mai rau decit orice, 
am vazut profanarea mormintelor patriarhilor din Istambul. Cei ce au trecut prin 
aceasta noapte de groaz&i n-o vor uita niciodata». Autorul articolului, care, dupa 
propriile-i marturisiri, a fost martor ocular al distrugerilor din Istambul. continua 
prin a denunta indiferenta politicienilor americani fata de aceasta problema. ¢Se 
pare cA Departamentul nostru de Stat a socotit cA asupra acestei chestiuni trebuie 
mentinut&é tacerea. Un diplomat american, cind l-am intrebat despre acest lucru, . 
mi-a spus c& «sint alte probleme mai importante in joc». Presupun ca aceasta mai 
importanté problemA de la ordinea zilei e aceea a prieten‘ei cu Turcia. «<E evident. 
O alianta politica are dreptul s& ignore distrugerea vestigiilor unei civilizatii de 
peste un mileniu si jumatate. Dar alinta aceasta s-ar putea s& aib&i niste cauze 
mai profunde dincolo de politic si militar: o identitate de atitudine interioara 
fata de spirit. Dac& e adevarat c& oamen‘i se grupeaza pe familii de spirite, e 
limpede cA intre Turci si Greci nu va exista niciodat&é o afinitate realA citA vreme 
- cei dintii nu se vor deschide, sincer si integral, sp‘ritwalitatii europene. 

Cele doud articole din revista bisericeascA american& banuiesc ca trei ar 
fi cauzele posibile ale miscdrii de masse din Istambul: 


Mai intii, evenimentele din Cipru. Marea tensiune dintre patriotii greci care-si 
revendica dreptul de autodeterminare si comandamentul miltar englez care-i oprima, 
au pricinuit marile demonstratii ale turcilor dn Istambu}, in semn de solidaritate 
cu autoritatile engleze-ciprfote, dar si cu populatia turcad din insula. 


| In al doilea rind, se presupune c& aceste demonstratii au fost puse la cale 
chiar de «British Foreign Office», pentru a preveni pe grecii din Istambul despre 
cele ce s.ar putea intimpla cu ei ® cazul cind s-ar solidariza efectiv cu consingenii 
lor din Cipru. Cu alte cuvinte, tot ceea ce s-a intimplat la Constantinopopl in acea 
noapte de groaz& ar avea caracterul unui simplu avertisment, Autorul editorialului 
pomenit mai sus se indoieste de veracitatea acestei supozitii, cu toate c& sursa de 
informatie e demmnd& de incredere dup& propria-i marturisire pe care o citam: «Noi 


7. W. S. L. Report from Istambul (Christian discuss'on) in Episcopal Chur 
chews (Richmond) an. 121, nr. 21, 14 octombrie 1956, pp. 7-8. 
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nu putem crede una ca aceasta, desi ne-a fost declarat&A ca adevarata de catre 
O persoana pentru care avem o mare admiratie». 

In sfirsit, a treia cauz& prezumata iar fi gelozia turcilor fata de buna stare, 
indeosebi materialA, a grecilor din Istambul. Intr-adevar, se spune c& grecii din 
acest oras sint foarte bogati, ceeace nu e deloc de minare, dat fiind exceptionalul 
lor spirit comercial. Gelozia turc&é mocnea de muita vreme, se fi manifestat. 
«Turcul, observa autorul articolului, nu este asa de iritmbil ca grecul. El isi pas- 
treaza emotiile intr-o acumulare ascunsa, dar cind izbucneste, izbucneste asemenea 
unei explozii, Asa se explicé intimplarile de la 6 septembrie 1955». Limitata ha 
factorul psiholog,c aprecierea poate fi just&é, dar socotind ca obiectul refularilor 
musulmane, in cazul acesta, e mai larg decit se crede in pres2 occidentala. 

Precum se poate vedea, cauzele prezumtive ale evenimnetelor din Istambul 
sint limitate la citeva especte de natura politico-economica, Ele pot fi adevarate, 
total sau in parte, dup& cum e posibil ca anumite date ale istoriei contemporane 
sa le infirme, Ceea ce ne surprinde, ins&, e faptul cA un colabonator al unej reviste 
bisericesti se las& atit de mult antrenat in consideratii de ordin numai politic, ne. 
glijind aproape in intregime prezenta factorului religios sau iam putea spune, pe 
© arie maj largd a intelegerii, spiritual. Pentru sezisarea acestei principale. pre- 
zente a factorului religios nu e nevoie de incursiuni si sondaje in istorie sau in 
psihologie. Ea se realizeaz& prin scrutarea adevarului imediat. In Istambul n-au 
fost distruse ori avariate numai magwezine, ci indeosebj biserici, cimitire, odoare 
sfinte crestine. Ni se pare limpede, pe cit de dureros adevarul ca manifestarile din 
Istambul au avut un caracter mai mult decit antigrecesc: anticrestin. Distrugerea 
s-au profanarea a tot ceea ce Crestinismul, nu numai grecesc, ci universal, avea mai 
sfint in fosta capitalA a imperiului bizntin, constituie dovada cea mai elocventa 
a acestui plan de observatie. Iat&é numai citeva fapte, enumerate foarte succint 
de revista Contacts din Paris: «Cea mai celebra icoana (din Constantinopol, n. n.) 
aceea a Sfintei Fecioare din Viaherna a fost rupta in buc&ti si ars&. Potirele si 
obiectele sfinte au fost profanate in cnip odios, Cimitirele au fost desfundate, si 
osemintele crestinilor aruncate in strad&. In principiu, nimeni n-a fost ucis, dar 
multi preoti au fost prinsi de incendii. Mitropolitul Ghenadie de Heliopolis a fost 
ranit un alt mitropolit a fost purtat gol pe str&zi, un altul a trebuit ascuns de 
credinciosi intr-un sac pentru a-l scapa de multime»s). Retinem faptul ca, daca 
simpli credinciosi greci erau in m&surA s&-si ascundd si apere pdstorii sufletesti, 
rezultaé teroarea musulmand era deslantuité asupra acestora d’n urma, ceea ce 
da evenimentelor din Istambul o limpede semnificatie. Autorul articolului din 
revista americana marturiseste c& el insusi a vazut <profanarea mormintelor pa- 
triarh‘lor din Istambul». A fost, deci, o prigonire nu numai a viilor, ci si a mortilor. 
Musu'manii au atacat si profanat nu numai pe greci ci si istoria grecilor, nu 
numai pe crestini, ci si istoria crestinismului bizantin. 

Asemenea, fapte nu pot fi puse numaj pe seama pricinilor de ordin politic. 
Situatia din Cipru si aliantele politico militare ale Turciei au fost numai pretextul 
superficial si, poate, justificarea imediat& a unor procese mai profunde care nu 
trebuesc ignorate. Aceste procese au mocnit, intr-adevdr, decenii si secole dea- 
rindul in constiintele fanaticilor lui Alah, pentru a rabufni intr.o singura noapte. 
Din consideratiile raportorului american e de retinut aceea privitoare la gelozia 
turcilor de prosperitatea greacH din Istambul. Dar nu impartdsim pdrerea ca 
aceasta gelozie s-a._consumat numai pe planul economic. Ea isi are radacinile in- 
fipte intr-un strat mult mai adinc. Pentru dreapta judecare a faptelor si pentru 
limpezirea semnificatiilor lor nu trebuie trecut cu wederea adevdratul raport dintre 
cele doud natii si religii: turcii alcAtuiesc majoritatea gi sint titularii statului po- 
litic, pe cind grecii sint doar o minoritate nationala, reprezentind nu mai mult de 
a zecea parte din populatia Istambului, Acelasi raport existAa si pe planul religios, 
crestinii fiind numai tolerati in interiorul puterniciei islamice. Ori, dac& ar fi vorba, 
fintr.adevar, de o gelozie economicd, statul suveran are toatd libertatea si puterea 
ca, la cererea populatiei majoritare, sA limiteze posibilitatile econmomice ale minori- 
tatii sau intr-un spirit mai larg, s& incurajeze dezvoltarea economieji autohtone in 


-dauna celei minoritare care s-ar vedea astfel depdsita si, prin aceasta. n-ar mai 


putea constitui ob‘ectul unei gelozii. (Cind spunem, acestea, me plasim, bineinteles, 
in punctul de vedere al unui stat in care discriminarea rasialA e privita ca legiuitd). 


8. Jean Falaise, Journée tragique pour lOrthodoxie in Contacts (Paris) an. 
VII, nr. 5-6/1955, pp. 25. 
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Nu s-a intimplat ins& un asemenea fenomen. Progresul material al minoritatii, 
alimentat de propriile virtuti ale acesteia si, poate de redusa capacitate comer- 
cialA a turcilor, n-a suferit nici o stingherire din partea statului turc. Ceea ce 
inseamna ca nu acesta era obiectul “principal al geloziei. 

Pe de alt& parte, evenimentele din Istambul au avut caracterul unei ras- 
coale anarhice, la care istoria e obligat&a s& priveasc& cu uimire. De obicei, rascoa- 
lele sint facute de asupriti impotriva asupritorilor, de cei nedreptatiti impotriva 
celor ce le fac nedreptate. In Istambul, rAascoala s-a petrecut intr-un sens si intr-un 
raport de forte contrarii: stapinii s-au ndapustit asupra celor stapiniti, dar nu ca o 
persecutie organizata de forta statului, ci ca o miscare de mase. Dezastrele au 
fost savirsite nu de citeva grupuri inarmate, ci de un sfert de milion de oameni. 
Chiar daca multimile au fost stirnite, din umbra de oficine externe, actiunea lor 
e de doud ori nefireascé: mai intii pentru ca ele reprezint&é un aseendent politic, 
si in al doilea rind prin majoritatea lor numericaé. Trebuie s& recunoastem ca o 
asemenea rascoala a stapinilor impotriva supusilor e greu de gasit in istorie. 

Din ceea ce ni s-a oferit, ins&, putem trage o concluzie substantiala: un fe- 
nomen ca acesta poate fi rezultatul unui proces de gelozie colectiva, dar gelozia, 
la rindul ei implicé totdeauna prezenta unui complex de inferioritate. Daca infe- 
rioritatea materiala poate fi inlaturata prin md&suri ce decurg din insdsi calitatea 
de stapin, aceea a spiritului nu se manifesta decit in doua modalitati: fie prin 
autodepdsire pina la egalarea stadiilor super‘oare, fie prin negarea acestor stadii 
si instaurarea u’nei hegemonii a instinctului. 

Din nefericire, si pentru crestinii si pentru musulmanii din Istambul, in 
noaptea de 6 septembrie 1955 a triumfat instinctu!, Dar, din fericire si pentru unii 
si pentru altii orice triumf al instinctului reprezint&é un provizorat. Spiritul, fie 
c& e la suprafata, fie ca zace intr-o stare de latent& fortuita, isi pdastreaz& o pu- 
tere de afirmare ce nu poate fi ignorata la nesfirsit. S-ar putea, deci, ca memora- 
bilul eveniment din Constantinopol sa fi provocat nu numai uimirea lumii civilizate, 
ci si un soc ljauntric al constiintei musulmane surprinse, de sine insdsi intr-o fla- 
granta contradictie cu cele mai elementare principii de umanitarism. Daca un 
asemenea soc s-a produs intr-adevar — si nu se poate s& nu se fi produs — dre- 
gatorii religiosi ai poporului turc au datoria nu numai s& ia act de el, ci sa-si 
orienteze activitatea spre educarea maselor in spiritul universalismului valorilor 
umane. Confesionalismul, sectarismul, profes2rea patriotismului sovin si a conserva- 
torismului ingust n-au adus niciodataé ceva bun in lume. Si daca aceste elemente 
nu apartin structurii autentice a sufletului omenesc, inseamn& ca ele s-2u subsumat 
unor viziuni d@iforme si din ce in ce mai anacronice, viziuni ce trebuiesc radical 
_ revizuite si puse in acord cu ritmurile necesare ale secolului nostru. 

Am fi dorit ca revista bisericeascA americana sa fi tipdrit cel putin si aceste 
adevaruri. Oare antenele sensibilitatii spirituale s& nu fie indeajuns de crescute? 
Sau poate, e vorba de simtu! mult prea avansat in och‘tii melcului, plasati in vaz- 
duh, care vad atit de departe incit isi lasA proprietarul in penumbra vazului superb? 

Gloria Bizantului a mai singerat inca odatad, in mijlocul secolului douazeci. 
Fanatismul confesional s-a afirmat inc& odat&é ca o tagada a spiritului. Crestinii 
ins& nu sint nelmistiti. Printre biserici fumeginde, printre ruine si moloz, printre 
sfarimadturi de icoane si printre morminte deschise, a continuat s& arda flacadra 
spiritului crestin, calm& si neabatut&é: Tronul Ecumen‘c. Cine ar putea spune ca 
Patriarhul Ortodoxiei e un prizonier? Libertatea spipitului nu e im functie de 
frontiers orizontale. Fata in fata cu cele petrecute in jurul Tronului sau, Sanctita- 
tea Sa Patriarhul Athenagoras s-a rostit: «Nu ne uitém inapoi. Refuzim sa& urim. 
Vom reconstrui». Si reconstructia a si inceput, cu concursul nu numai al crestinilor 
Ortodoxiei nu numai al Consiliului Mondial al Bésericilor, ci si cu acela al guvernu- 
lui turc, declarat, indat&é dup& evenimentele din septembrie 1955, nesolidar cu insti- 
gatia la fanatism, ura si distrugere. 


SYNDES MOS“ 


Faptul c& Rasdritul Ortodox e rinduit, ca organizare in Biserici nationale 
autocefale, a pdrut straniu altor Biserici si confesiuni si le-au facut s& cread& 
intr-o fardmitare inceata dar sigura a Ortodoxiei. Experienta mai multor veacuri, 
insAé, a demonstrat contrariul: Ortodoxia e din ce in ce mai int&rit& in unitatea 
ei dogmatica si in disciplina canonicé. E adevdrat c& anumite conditii istorice au 
impus, de multe ori si pe timp indelungat, o rupere a contactelor directe. dar 
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duhul aceleiasi marturisiri si aceleiasi dragoste a ramas biruitor. Rigorismul Or- 
todoxiei, pe plan dogmatic si canonic, criticat cu asprime de unele ramuri crestine, 
se vadeste suveran in p&strarea celei mai scumpe mosteniri lasate de Biserica 
primarad: unitatea. Liberalismului protestant, care a dus la fragmentarea wnel 
confesiuni intr-un mozaic de culori si nuante, sufera si el, in ultima vreme, deli- 
mitari tot mai precise, consecinte ale rev:rimentului traditionalist. In incercarile 
lor de apropiere si unitate, fractiunile protestante se marginesc la un fe] de cola- 
borare de pact pacific, aproape aidoma relatiilor interconfesionale. Prin contrast, 


-observim c& ori de cite ori e vorba de stringerea legdturilor intre Bisericile Or- 


todoxe nationale, se intelege prn aceasta triumfu] asupra conditiei seculare si 
regasirea in duhul unitatii care nu a fost niciodata alterat. 

TolAuntrul multor Biserici Ortodoxe nationale s-au iscat diferite asociatii, 
miscadri si curente religioase menite s& primeneasca viata duhovniceasca si sa in- 
lesneesc& cunoasterea si trairea crestinad anumitor categorii de omeni grupati pe 
niveluri intelectuale, profesiuni sau virste. N&ascute cu binecuvintarea conducerii 
oficiale a Bisericii, ele au fost, pe parcurs, indeaproape vegheate de aceasta, pentru 
ca dintr-un motiv sau altul s& nu devieze dincolo de granitele discipiinei ecle- 
ziastice. O atentie deosebit&A a fost acerdata, totdeauna, asoc‘atii’or crestine de 
tineret, ele constituind realmente un puternic ferment al vietii spirituale, dar ftind, 
in acelasi timp, cel mai mult expuse greselilor. 

Biserica Ortodox4 a Greciei este aceea care a numarat si numara cele mai 
multe asociatii crestine de tineret. In prezent, existAa in Grecia nu mai puf'n de 
patru asemenea asociatii care, grupate in jurul cite unui conducator s2u comitet, 
activeaza in mod de sine statator, dar sub ochiul atent a] Bisericii, de care au fost 
recunoscute. La un moment dat, ins&, s-a simtit nevoia unei coordonari a activitatii 
lor, 1 cel mai autentic duh comunitar crestin, asa incit conducdatorii lor si-au 
pus problema crearii unei s& zicem, supra-organizatii care s& asigure unitatea de 
actiune. Pe de parte, necesitatea unui asemenea organism s-a ndscut 
si din faptul ca numeroasele asociatii ortodoxe de tineret au luat nastere si s-au 
dezvoltat in diasporaoa greceasca alc&tuite fie din greci emigrati, fie din tineri 


_ ortedocsi apartinind altor nationalitati. Raspindite pe cele mai d'ferite puncte ale 


globului, asociatiile ortodoxe de tineret au ajuns la concluzia ca o perfecta unitate 
de actiune nu e posib‘la fara o Jegatura strinsa fntre ele, prin mijlocirea wnui orga- 
nism permament. In felut acesta, cu aproape 40 de ani in urma. a luat fiinta, in 
Grecia, organizatia Syndesmos, al cdrei principal. scop era, dupa marturisirea de 
acum a p§arintelui Niéssiotis primul ei presedinte. sa asigure unitatea tuturor 
tinerilor greci si a tuturor tinerilor ortodocsi din lume» 9). : 

In céf patruzeci de ani de existenta, Syndesmos s-2 dezvoltat treptat 
si a ajuns sA cuprind&é numeroase asociatii de tineri ortodocsi din Grec‘a. Anglia, 
Franta, Finlanda, Siria si Liban1!°), E de remarcat faptul ca cele mai multe aso- 
ciatii care-i sint afiliate fac parte nu din t&arle unde ortodocsii sint majoritari si 
unde o asemenea lipsa nu exista ori se simte mai putin ci din acelea in care mi- 
nor'tatile ortodoxe, ce emigrati sau bastinasi, reclam& un sprijin de dincolo de 
propriile lor puteri. Syndesmos are un Comitet executiv ca organ de conducere, 
al carui sediu e in Atena, dar ai carui membri sint de nationalitati d‘ferite si 
care, deobicei sint factori de conducere in asociatiile din t&arile respective. Una din 
cele mai active asociatii care fac parte din Syndesmos este aceea a Tineretului 
Ortodox din Marea EPritanie, patronaté de Inalt Prea Sfintia Sa Arhiepiscopul 
Athenagoras al Thiatyrelor, ca presedinte de onoare; dupA&A cum se stie, Inalt Prea 
Sfintitul Athenagoras, bine cunoscut in tara noastra, este imputernicitul special a! 
Patriarhiei Ecumenice din Coastantinopol pentru ortodocsii din Europa Centrala 
si Occidentala. Comitetul Executiv al Asociatiei Tineretului Ortodox din Marea 
Britanie. e alcAtuit nu numei din englezi, ci si din tineri de alte nationalitati, sta- 
biliti sau mascut pe pamfintul Angliei, ca greci, rusi sirbi. etc. Asociatia are si o 
publicatie, Synde®mos, editat&é Ja Londra, in limbile si cu un 
variat continut de doctrind, spirituelitate si informatie Publicatii sitmi- 
lare au aproape toate asociatfile din t&rile amintite mai sus, publicatii in care, 
potrivit Statutului. sint inserete toate prob'emele legate de Syndesmos, adic& de 
generalitatea activitAtii asociatiilor. 


. 9. Viadimir Rodzianko,My impressions of the Syndesmos General Conference 
in Greece, in Syndesaros (Londra), seria 2, nr. 3 decembrie 1956, p. 24. 
10. La Troisiéme Assemblée Générale de Syndesmos, Idem pp. 11-12. 
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In ultima vreme Syindesmos si-a definit cu mai muita limpezme scopul, 
mijloacele si structura organizarii. De fapt, el nu e o asociatie, ci numai un orga- 
nism de coordonare intre miscarile si grupdrile de tineret ortodox. E tinteste sa 
stabileasca intre acestea un contact viu, s& asigure intre ele o mai intensa cola- 
borare pentru ca, laolalta, sa manifeste unitatea ortodocsilor, s& realizeze un pro- 
gram de ajutor mutual si sa sprijineasca tineretul ortodox in contactul sdu cu 
neortodocsii. Noul Statut prevede ca la Syndesmos pot fi afiliate numai miscar‘le 
sau gruparile recunoscute de autoritatile bisericesti si al cAror scop esential este 
de a sluji Biserica Ortodoxa 1), fapt ce ni se pare de prima importanta, deoarece 
totul e menit s& se consume in interiorul disciplinei bisericesti. Fireste, conducerea 
oficialA a Bisericii Ortodoxe e sensibilA ia acest mod de organizare si intelege sa 
raspunda Syndesmos-ului printr.o asistenta efectiva, ceea ce s-a si vazut cu pri- 
lejul celei de a treia Adunari Generale, tinuta la Atena cu un an in urma, adica — 
jntre 19-23 septembrie 1956. 

Acest eveniment a marcat, sintem convinsi, 0 etapa importanta in evolutia 
Syndesmos-ului, nu numaj prin problemele desbatute, si nu numai prin adoptarea 
unui nou Statut, perfectionat, ci si prin deschiderea posib litatii ca Syndesmos s& 
devina, in curind, adevaraté Federatie Mondiala a Tineretului Ortodox, Lucrarile 
Adunarii Generale s-au desfasurat in Kifissia, un cartier marginas al Atenei si 
anume intr-o cas& adecuata, pusad la dispozitie de Crucea Ros‘e Greacd. Inalt Prea 
Sfintitul Iacob Mitropotitul Aticei si Megaridei —- deasemenea bine cunoscut in 
Biserica noastra careia i-a fost oaspete — a onorat adunarea, oficiind vecernia 
din 19 septembrie, ca slujb& de imceput si prezidind sedinta de deschidere. Inalt 
Prea Sfintia Sa Dorothei, Arhiepiscopul Atenei, a fost reprezentat prin profesorul 
I. Karmidis, iar Sanctitatea Sa Patriarhul Ecumenic Athenagoras a trimis, ca de- 
legat, pe Vasile Stavridis, profesor la Seminarul Teologic din Halki. Deasemenea, 
sesiunea a mai fost cinstitA cu prezenta a numeroase personalitati bisericesti si 
culturale, ca profesorul P. Bratsiotis rectorul Universitatii.din Atena, profesorii 
Ioanidis, Vuidaris si Kotsgakis, Arhimandritul Ieronim Kotsonis ca reprezentant al 
regelui Greciei, preotul Emmanuel Mytilinaios, delegat de «Apostolik Diakonia» 
si de «<Y.M.C.A.», primarul Kifissiei, precum si Christopher King, reprezentantul in 
Grecia al Consiliului Mondial al Bisericilor. Toate aceste prezente sint o marturie 
a interesului si pretuirii pe care Biserica si institutiile de cultura le-au acordat 
Adunarii Generale a Syndesmos-ului, ca si organizatie insasi. 

In cursul sesiunii au fost prezentate si dezbatute o seama de teme menite 
sa orienteze pe participanti in prob'emele de ordin general ale Ortodoxiei si in 
cele specifice tineretului ortodox: participarea laicilor la viata Bisericii, trupul 
ca templu al Duhului Sfint, unitatea Bisericii problema relatiilor cu eterodocsii 
si cu miscarea ecumenici. Deasemenea, s-a procedat la alegerea noului Comitet 
Executiv, in fruntea cdruia au fost realesi I. Meyendorff (Franta) ca presedinte 
si Nick Nissiotis (Grecia) ca vwicepresedinte. Sesiunea a fost fncheiatAa duminica 
23 septembrie printr-o Liturghie care a pricinuit 0 adinca emotie in sufletele 
tuturor si a sporit nadejdea in redesteptarea diturgica a credinciosilor din Grecia; 
sluj a fost oficiata ca in vremea Sfintului Ioan Hrisostom. canonul euharistic 
citindu-se cu voce inalt&é, pentru ca apoi mai multe sute de timeri si timere sa 
primeasc& Sfinta Impartasanie. 

In zilele urm&toare, participantii s-au intiln‘t cu membrii diferite!or asociatii 
ortodoxe din Atena si imprejurimi, au asistat la conmcerte de muzica bizantina, au 
vizionat un interesant film despre munte’e Athos. In tot acest timp, ei au fost 
oaspetii organizatiei Apostoliki Diakon‘a care le-a inlesnit si citeva excursii in 
centrele cu intens&d activitate duhovniceasca. 

Dintre temele dezbatute in Adunarea General&A mi se pare vrednicaé de fn. 
semnat pozitia pe care a adoptat-o Syndesmos-ul fata de participarea la miscarea 
ecumenicaé, Aceasté pozitie e definita in citeva puncte pline de generozitate crestind, 
dar si de rezerva. «Noi credem intru una, sfint& soborniceasc&é si apostoleasca Bi- 
sric&, cea care q mestirbita credinta sfintiior de Domnul. Aceeasi 
Biserici, Una, a primelor veacuri. a Simboalelor si a celor sapte Sfinte Sinoade, 
continud s& trdiascd, indivizibilA, in Biserica Ortodox&, pind in zilele noastre. Ca fii 
ai acestei Biserici, noi sintem datori ca inainte de orice participare la migcarea 
ecumenicd, avem deplina constiinté a umitatii Bisericii Ortodoxe si si marturisim 


11, Statutes of Syndesmos, in SyndeSmos (Londra), seria 2, nr. 3, mai 1957, 
pp. 12-13. 
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aceasta activ, in viata noastraé. Apartinind Bisericilor Ortodoxe din diferite tari 
considerim c& datoria noastra, in relatiile cu eterodocsi, este aceea de a ne con- 
forma totdeauna liniei de conduitéa a Bisericii locale careia apartinem. Pentru ca 
si cuprindem cit mai deplin cu intelegerea fenomenului miscarii ecumenice, noi 
simtim nevoia s& cunoastem in adinc invatdtura si traditia Bisericii noastre, ca si 
diferentele ce me despart de altii, s& urmarim indeaproape probleme’e ecumenice 
care se ivesc, sé incurajim mijloacele practice ca intilniri, conferinte, vizite, serbari, 
tipdrituri, etc. s& stringem din nou leg&aturile cu tineretul vechilor Biserici des- 
partite, din Orient». Toate acestea ins& trebuiesc implinite in dragoste, care este 
legea desavirsirii, dup& cuvintul Sfintului Apostol Pavel. 


Congresul predicatorilor din Biserica greacd. 


La inceputul acestui an, si anume intre 28 ianuarie si 4 februarie, s-a tinut 
la Atena cel dintii Congres al predicatorilor din Biserica Greaci12). Congresul 
a fost initiat de Inalt Prea Sfintia Sa Arhiepiscopul Atenei, care a prezentat Sfin- 
tului Sinod un raport si o propunere in acest sens. In urma hotaririi Sfintului 
Sinod, a fost emisd’, la 10 decembrie 1956, o enciclicA adresata tuturor mitropoli- 
tilor si episcopilor din biserica greac&. In acest act era cuprins& comvocarea si 
programul Congresului la care erau chemati s& participe, in mod obligatoriu toti 
predicatorii catedralelor din Biserica Greac&d, auxiliarii lor care sint membrij in 
Apostoliki Diakonia, predicatorii armatei si ai penitenciarelor. E de remarcat, 
inc&i de la inceput, ci e vorba nu numai de primul Congres de acest fel care s-a 
tinut in Biserica Ortodoxa a Greciei, ci si de Congres initiat, convocat si sustinut 
de conducerea suprema bisericeasc&, deci de un eveniment cu caracter oficial, Con- 
gresul s-a tinut la Apostoliki Diakonia, organizatie insircinata special cu misiunea 
predicarii Evangheliei in Biserica Greaca. 

_ Congresul s.a-inceput printr-o Liturghie slujité, in marea catedrala, de Inalt 
Prea Sfintitul Dorothei. Arhiepiscopul Athenei care a rostit apoi si cuvintul de 
deschidere a lucradrilor Congresului, in fata celor noudzeci de predicatori partici- 
panti. Subliniind importanta istoricA a acestui Congres, Inalt Prea Sfintia Sa 
@ amintit ca, de fapt, el trebuia s& se tind, prin hotdrirea Sfintului Sinod, inca 
din 1938, dar realizarea,lui a fost impiedicaté mai intii de moartea Mitropolitului 
Hrisostom Papadopulos si apoi de evenimentele celui de al doilea razboi mondial 
si de urméarile lui imediate. Trecind la prezentarea problemelor de fond, Intiista- 
tatorul Bisericii grecesti a caracterizat predicarea in crestinism ca fiind o adevdrata& 
<respiratie> “a Bisericii nutrite cu Trupul si Singele Domnului Hristos. Propova- 
duitorul cuvintului lui Dumnezeu trebuie socotit drept un bucium al bisericii care 
graieste poruncile Domnului cAatre turma Sa cuvintatoare. Predicatorul e un trimis al 
Bisericii vorbeste in numele Ej si caut&é sa mimtuiascd suflete'e pentru Ea. El! 
continua lucrarea ucenicilor Domnului, a Apostolilor, a lui Pavel, a Sfintilor Pa- 
rinti $i Dascdli din Biserica Ortodox4 si a tuturor celor ce s-au ostenit cu buna 
roada in via duhovniceaca a Domnului. De aceea predicatorul trebuie sa fie im- 
podobit cu o seama de harisme deosebite, precum credinta nebiruita, dragostea pen- 


_ tru suflete, incredmtarea c& el e impreund_lucrator cu Dumnezeu, supunerea si 


ascultarea fata de ierarhia bisericeascA. Predicatorul, a spus Inalt Prea Sfintitul 
Dorothei, implineste o intreit& lucrare in Biseric&, in afara de slujirea Sfintelor 
Taine: propovaduirea din tndltimea amvonului, spovedania, si catehizarea tineretu- 
lui. Cu acest prilej sa facut si precizarea cA laicii nu pot fi predicatori decit 
prin <iconomie», adicA numa pentru a face fat&i anumitor trebuinte de aceast& 
natura, numai dupa socotinta episcopilor. 

Dupa& rostirea cuvintului de deschidere unul din predicatorii participanti 
a exprimat Congresului durerea poporului cipriot de a fi fost lipsit de conduc&torii 
lui duhovnicesti si a lansat un apel pentru eliberarea insulei ocupate de fortele 
militare engleze. 

Dintre temele care au format obiectul comunic&rilor din cele opt zile ale 
Congresului, amintim pe aceea a Mitropolitului Irineu de Samos: «Predica in Bise- 
rica Ortodoxd». Vorbitorul a caracterizat Biserica Ortodox& ca pe o Biseric&i a 
libertatii, spre deosebire de cea Romano-Catolica si de cea Protestanta; aceasta 
libertate e rezultatul faptului c& in Ortodoxie s-au intilnit si armonizat vechiul 


12. Referintele de mai jos le dim dup& M. J. Le Guillou o. p. Le. premier 
Congrés des Prédicateurs de V’Eglise Orthodoxe de Grédce, in Vers Punité chrétienne 
(Paris), nr. 91-92, martie-aprilie 1957, pp. 26-30. 
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spirit elen si Duhul lui Hristos, ceea ce a dus nu numai 1& prospetimea experientei 
religioase, ci si la extinderea orizontului spiritual al lumii ortodoxe. 

Arhimandritul Panteleimon Karanicolas, directorul sectiei de predica din 
Apostoliki Diakonia — care a facut parte din delegatia Bisericii Grecesti la cano- 
nizarea Sfintilor romini, in toamna anului 1955 — a prezentat Congresului un 
amplu raport asupra muncii si rezultatelor, depuse si obtinute de Apostoliki Diako- 
nia de la infiintarea ei pina ast&zi. 

In ziua praznuirii Sfintilor Trei Ierarhi, profesorul Fitrakis a tinut o confe- 
rinta despre «Personalitatea crestna dupa Cei Trei Dascali ai Bisericii». In aceiasi 
zi, dup& amiaza, Mitropolitul Varnava a facut o comunicere de actualitate: «Pre- 
dicatorul si propaganda eterodocsilor» infatisind lupta intreprins& in eparhia sa 
impotriva numeroaselor influente protestante. Cu totul interesanta s_a prezentat. 
deasemenea. conferinta profesorului Trembellas despre «Slujba, tehnica si iconomia 
sfintei propovaduiri». Vorbitorul a subliniat mai intii puterea propovaduirii in ea 
insasi, citind faimosul text paulin «eu am fost trimis sa propovaduiesc, nu sa 
botez». In structura predicii, el a deosebit omilia analitica, s-au omilia simpla 
— explicarea unui text evanghelic — de omilia sintetica, expunere mai ampla si 
mai construita a credintei crestine. De asemenea, profesorul Trembellas, cunoscut 
ca un animator si ino‘tor al miscdrii predicatoriale din Piserica greciei, a accentuat 
problema atitudinii subiective a predicatorului, insistind asupra puterii rugdaciunii 
in promovarea calitativA a acestuia. In cadrul Congresului au maj vorbit Arhi- 
mandritul Hrisostom Kaliva despre spovedanie, Arhimandritul Hrisostom Deli- 
jannopulos despre «<predicator si filantropie», Arhimandritul Paul Sophos despre 
«propovaduirea in armata» si Arhimandritul Gheorghe Dimopulos despre «conti- 
nutul social al propovaduirii», Notém si conferinta Arhimandritului Dositei Adria- 
nopulos despre formatia crestina a tineretului si despre ajutorul pe care predica- 
torul laic il poate da propovaduirii cuvintului lui Dumnezeu. 

Autoritatile bisericesti din Grecia au acordat Congresului o atentie cu totul 
remarcabila, In afara de faptul c& toate sedintele au fost prezidate de Ina!t Prea 
Sfintitul Dorothei, Arhiepiscopul Atenei, la ele au participat, in permanenta, 
peste treizeci de mitropoliti si episcopi, in frunte cu cei doisprezece membri ai 
Sfintului Sinod. Aceast&a generoas& participare nu numai c&i a impr’mat Congre- 
sului o nota de inalta seriozitate dar il impune, pl de semnificatii, atentiei tutu- 


ror teologilor ortodocsi interesati de promovarea cunoasterii si trairii Evangheliei 
in sufletele credinciosilor lor. 


' Arhid. V. ANANIA 
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MANUWSGRISELE, G@ARTILE, €OMUNICARILE OFICIALE ALE  EPARRHIILOR, 
REVISTELE PERIODICE, ABONAMENTELE SI ORI CE FEL DE CORESPONDST& 
_ PRIVITOARE LA REVISTA, SE TRIMIT PE ADRESA: EDITURA INSTITUTULUI 
BIBLIC $I DE MISIUNE ORTODOXA, — STR. ANTIM nor. 29, RAIONUL NICOLAE 
BALCESCU, BUCURESTI, GU MENTIUNEA PENTRU «ORTODOXIA> 
REVISTA PAPRIARHIEI ROMINE> 
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In Bucuresti, revista <Ortodoxia» se poate cumpara de la Magazinul 
de obiecte bisericesti al Sfintei Arhiepiscopii a Bucurestilor, str. 30 De- 
cembrie nr. 9. 
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